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مقدمة الترحمة العرسة 


رغم أن الكتاب الذى بين أيدبنا رسالة حصل بها المؤلف 
على درجة الدكتوراه من جامعة ادثبره العريقة ؛ الا ان المؤلف كان 
حریصا علی تبسیط کل معقد » وتوضیح کل غامض » کیا کان حرسسا 
على مد الجسور بین النقافات الختلنة والادیان الختلفة » وغالباً ما یصل 
البلحثون بن هذا الثمط الى ما يؤكد تقارب الأديان وعثاق الحضارات > 
غھم بتچاوزون کل ما بعوق أبصارهم عن الوصول للنظرة الشاملة . 

انه فلن سبيل الثال ييه 4 ۶۹۹۹+ - 
خصر؟ علی الفکر الاسلامی ف لها كل الافيان 4 مون باستنا 
اذن . وقد واجهها العقل المسيحى او بالأحرى العقل الأوربى بطربقة 
حاسية يلخصها لنا مونتجيرى وات على النحو التالى : 

« استطامة الله سبحائه » واستطاعة الانسان تبسدوان كحقيقتين 
متعارضتين أو متواجهتين أو حتى متكاملتين » ولا يوكن للانسان فى هذه 
آلرنحلة من تطوره الفکری آن بوفق بینهما » لکن لا بد آن یعنقد ق صحتها 
ای لا بد آن بومن آن الّه علی کل شیء قدیر » وآن یمن آضتا بأن 
الانسان مسئول عن تصرناته » ۰ 

ویقول وات فى موضع آخر ۰ 

« لا نسنطبع ری الغرت ) أن نوفق بين سلطة الله المطلقة ومسائولية 
الانسبان نفسه » لکنه لا بد آن ننظر للأمور من منظور عملى من حدث 
التونسق الذی بودی الى الفعل الصدبح والحياة اأنشطة اأفدئة ' أخلاقا 
وقيما ») + 1 

ك ینظر التاریء لهذه التضية بامتبارها قمرً علی النکسر 
الاسلامى نورد له منالا ‏ وهو ليس الثال الوحید ب- من الکتاب القدس > 
تفی الرسالة الی مقمنی روما (فی اعمال الرسل ) نقرا : 


۷۱۰ الفضساء والقدر 


غماذا نقول ٠‏ العل عند الل ظلما . حاشا. (۱۵) لاه یقول لوسی انی 
أرحم من أرحم وأتراعف على من أبراعف )١١( ٠‏ ماذا ليس لمن یشساء 
ولا لمن يسعى بل لله الذی برحم ۰ )١7‏ لأنه يتول الكتاب لفرعون إنى 
لهذا بعينه أقمتك لكى أظهر فيك قوتى ولسكى ينادى باسمى فى کسل 
الأرضى ۰ (۱۸) ناذا هو درحم من یشاء ویقسی من یشاء ۰ (19) فستتول 
لى لماذا يلوم بعد . لأن من يقاوم مشيثته ۰ (۲۰) بل من آنت آیها الانسان 
الذى تجاوب الله . العل الجبلة تقول لجابلها لماذا صنعتنىهكذا ۰ (۲۱) 
ام لیس للخزاف سلطان علی الطین آن یصنم س كتلة واحده إناء للكزامة 
و آخر للهوان ۰ (۲۲) غماذا لن کان الّه وهو برید آن یظهر غضیه ویبین 
قوته احتمل بأناة كثيرة آنية غضب مهیاة للهلاك . (۲۳) ولکی یبین غنی 
محده على آنية رحمة قد سبق نأعدها للمجد . (۲4) النی ایض دعانا 
حن ایاها لیس من الیهود نقط بل من الامم ایضا ٠‏ (۲) کما بقول ق 
موشیع ابضاً سادعو الذی لبس شعبی شعبی والنی لبست محبوية 
محبوبة . (۲۱) ويكون ى الوضع الذی قیل لهم فیه لستم سعبى أنه 
هناك يدعون أبناء الله الحی ۰ (۲۷) وآشعیا یصرخ من جهة اسرائیل وان 
كان عدد بنی [سرائیل کرمل البحر فالبقية ستخلص ۰ (۲۸) لانه متمم 
آبر وقاض بالبر ۰ لان الرب بصنع آمرا متضیاً به على الارض ۰ (۲۹) 
وكيا سبق أشسعبا فقال لولا ان رب الجنود ابقی لنا نسلا لصرنا مثل سدوم 
وتسابهنا عمورة » (*) . 


مسالة التضاء والقدر اذن نعرضت لها الأديان السماوية الثلائة » 
بل ولا بد ان الأدیان غير السماوية قد تعرضت لها على نحو أو آخر » 
وحتى لا تطول هذه المقدمة أكثر ميا هو مقدر لها تكتفى بما نقلئاه عسن 
( أعمال الرسل ) كيثاك . 


لكن الاسلام النقى ‏ فيما يرى مونتجمرى وات قد نقل الفكرة 
عن القضاء والقدر, نقلة حضارية مهمة » فقد كانت فكرة ( الأيام ) أو 
( الزمان ) او ( الدهر ) أو ( القدر ) قبل الاسلام تمثل الامور وکانها فی 
آید عابثة تخبط « خبط عشواء » فتصیب هذا بالخیر وتصیب هذا 
بالشر دون قواعد او ضوابط » هلما جاء الاسلام جعل الامون تسیر وفقا 
لارادة حكيم عليم ٤‏ عادل رحتم ٤‏ سمبع بصبر ٤‏ مقسدر صدبر ہے الخ 





(٭) من رسالة القديس بولس الى آهل روما ٠‏ الاصحاح التاسع من الآية ٠٤‏ الى 
الآية ۳۰ ۰ 


مدمه ۷۱۱ 


ویدهش موندجمری وات أن هذه النقلة لم بحط بالا هدمام الكاى من 
الباحئین السلمین والأوربيين على سواء . 

اى ناف ن جسن الحا المرب رنه من سدق رن 
المسئولية من يد الانسان وجعله كريشة فى مهب سلطة قادره متحكيسة 
ورای وات ف عض هده الأحاديث الموضوعة امتدادآ لفكرة الجبر ف 
الجاهلية . وقد يختلف معه بعض التراء ؛ لكننا آبرنًا ايراد أفكاره كها 
هى خاصة أنه ليس باحثا بحرکه الهوی آو الفرص » کما آنه من الطلوب 
أن نعرف وجھات نظر الآخرین ۾ لکن أفكار وات ذه ىحفزنا لسعض 


ششفسه 4 هی ی الأسسايس فكره تبناها رجال الدين اليهسود + ونستأذن 
القارىء - لمرة واحدة ل فی آن نستشهد نی هذا الصدد بایه ترانيسة 
كريية » على أن يكون اعتمادنا بعد ذلك على مسيرة التاریخ ‏ قالوا 
يا موسى انا لن ندخلها أبدآ ما داموا ديبا © فاذهب آنت ورسك خقاتلا 
[نتا هاهنا قاعدون ) سورة ( الائدة ) الكية ۲6 . 


وظل الیهود قرونا عدنده یستدون آن الرب (« سبحرق کل آعسداء 
الیهود ¢« » ومسيشغرقهم فى بحور الدم ¢« وأنه سیفعل ذلك بمفردہ » أما هم 
نیتثر غسون لجمع الال ولما اعادة ( الهیکل ) نتلك مهمة الرب 4 .. 
استجدت؛ جعلت مجموعة من اليهود تتبنى فكرة الصهيونية العملية 4 أى 
عم الاکتناء بالاعتیاد السلپی علی الرب وائیا معاونته س آن صسح 
التعبير ‏ فى دحقيق هدفه الذى هو أيضآً هدف اسرائیل نی اعتقادهم » 
وهكذا بدا اليهود فى نخصيص جزء من آموالهم لشراء الارض وتكويسن 
الکتائب السلحسة وتوسبم العلاات السياسية والاتتصادية بالتوی 
العظمى .. الخ » وكان الانتقال الى مرحلة الصهيونية العيلدة ما هو 


۱۲ القضساء واأاكفدن 


ی حفیقه الأمر الا انتقالا من فکره ( الجبر ) السلبية اليهودبة الی فکرة 
القضاء والقدر بابعادھا الخصبة فی الفکر الاسلامی ٤‏ ولم يكن صدفة 
۔ فيما نری ۔۔ ان الانتقال الی مرصلة الصهیونیة العملیة التی نزاوچ 
بين وعود العهد القديم ( التوراة ) والجهد البشرى اليهودى © قد تم 
بعد المد الاسلامى المذهل ى شرق أوريا ( علی بد العمانیین ) والدی 
کان فی جانب منه ( ولیس فی کل جوانبه ) رد فعل على خروج المسلمين 
من الأتدلس > وما كان اليهود ليستطيعوا البقاء دون حماية اسلامية » 
وما كانت اسبانيا المسيحية الوليدة لتقبل وجودهم » فانتقل جانب كبير 
من هؤلاء اليهود الى الاناضول » وعمل بعضهم فى بلاط السلاطين ٤‏ 
وفى الأساطيل الاسلامية » وفى صناعة الأسلحة وتجارتھا ٤‏ ودحل بعضوم 
الاسلام عن افتناع آو نظاهر ۰. لقسد اضطر الیهود بعد طردهم سن 
الائدلس ۔۔ إذن - لتحطیم الچیتو الیپودی تحطیماً جزئياً » واندمجوا 
ی العالم الاسلامی » اندماجا چزئیا » وتفاعلوا مع الحياة فیه تفاعسلا 
نسبیا .. وقد أدى هذا الى تاثرهم بغكرة الفضاء والقدر عند السلمین 
تأثرا عمليا ‏ ان صح هذا التعبير س ٤‏ فقد کان احنكاكهم بالتراث الفكرى 
الاسلامى احتكاكا عميقا مئذ البداية لكن هذا كان على مستوى الدراسة 
أو على المستوى النظرى رغم وجودهم ق وسط اسلامی » نالوجسود 
المشترك فى مكان واحد مهما كان ضيقة لا يعنى بالضروره نفاعلد کاملا » 
وتبادلا کاملا للقیم والافکار » بل ان هذا التفاعك والتبادل يمكن أن يكون. 
عميقا رغم التباعد الکانی ۰ اذن ٤‏ لقد كان اخراج اليهود من الأندلس 
وانتقالهم الى رحاب الدولة العثمانية مرحلة مهمة فى مجال تأنرهم بأهم 
قضية فكرية مؤثرة فى حياة الشعوب وهى قضية القضاء والقدر »© لذا 
سمكئنا القول بوضوح كامل أن التحول عن فكرة الجبرية السلبية 
والاعتماد السلبى على الرب ( سبحانه ) عند البهود کان تأثیراً اسلامياء 
ونمخض عن ذلك أيضا أخطر فكرة هددت السلام فى منطقتنا العربية » 
وهى فكرة الصهيونية العملية . 


لكن الشىء الغريب أنه ى الوقت الذى اتنقلت فيه فكرة القضاء 
پات Eg ENE a CS RA ES‏ 


قل 4ا ۱۳ 


حد ما » وحاول البعض عندنا تفريغ فكره القضاء والقدر الاسلامية 
الخصبة من كل المزايا ٠‏ انه تبادل ثقافی » کان مضرا لجانب ومنیداً لجانب 
آخر » وسپتضح من ننایا هذه الدراسه ضروره التنبه لثل هذا التبادل 
حاصة فى ظل سیاسات انفتاحية » آو سياسات نطبيعية » أو ى ظسل 
دمو وسائل الاتصال بنسكل كبير استحال معه الانعلاق © أو منع أفكار 
الآخرين من التسلل ٭ 


لقد تعامل ( وات ) مع الأفكار البى يتاولها : مكرة القضاء والتدر» 
بها تنطوى عليه من فكرة ( الرزق » » ( والاچل ) » ( والاستطاعسة 
البشرية ) » ( وارادة اللہ ) و ( مشیئته ) ۰.۰ الخ كاسلحة من الوزن 
الثتیل تستحدم لتطویر الجتمعات والئهوض بها » ومواجهه الاعداء بها 
ومن حلالها » ولم یتعامل معها اد کتضایا آکاديمية حالصه یمکی الوصول 
فيها الى نتائج حاسمة أو حقائق مجرده , 


دعنی أكون أكنر وضوحاً نأقول ائنى كما فهومث كباب ( وات ) 
المائل بين يدى القارىء »© أرى أنه قد حسم موقفه منذ البداية فى 
الصفحات الأولى التى أوردنا قبسة منها فى مقدمتنا تلك »© هفذكسسر أن 
العقل البشرى ى هذه المرحلة من التطصور لا يستطيسع أن يوائم بين 
منردات هذه القضية ( القضاء والقدر ) وائما المطلوب هو كيفية 
اسنخدامها وتصويبها نحو الهدف لتحقيق خيسر المجتمعات » ولیس 
المقصود هو الوصول الى الحقيقة المجردة » وغاية الجهد هو ازالسة 
الضباب الذى أقامه البعض حول فكره أو أخرى لأسباب غير تنويرية ٠‏ 
وهو ما ستوشسح جائيا منه فى هذه الدراسة ( المقدمة ) 4 وسنبدا يريط 


الظروف التاريخية لاتركيز على مبدا المسئولية 
البشرية فى قضية القضاء والقدر 
چو فور الاسلام کان الدركيز على أن « التضاء والقدر » خيره وشره 
من اللہ سبحانه » وکان هذا کما سبق القول نقلة مهمة اشرنا اليها آننا 
( وسنعرض لها مرة آخری بعد ذلك ) » لکن جماعة من السلمین راعیم 
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15 الفضساء والصدر 


یا حدت ائناء الفتنة الكبرى وبعدها ٠‏ راعهم مقتل على بن أبى طالب » 

وراعهم قبل ذلك مقنل عتمان » وراعهم ما فعل الامویون لتبیت ارکان 
الله سرت الطی می :شبات یت لی حك الارن 

لفعل كثير مما رأته هذه الجماعة ظلما ٤‏ فكان من رای هذه الجماعة آن 
ما حدث هو « مسئوليه الانسان ) ولیس ( مسئولیة اللہ سبحانه » » 

نما عوك ق وا بقع تر هن نی ستولیه اسان : 

لقد كان النادون يمسئولية الانسان مناوئین ادن للحکم الاموی » آو 
علی آلاتل نظر البهم الحکام الأمويون كنتاوفين لهم » غقد کان اانطستق 
الدینی فى الشارع نی البلاد الاسلامية » آن الحسین قد مات بندره بعد. 
أن اسدتوفى أجله ولو لم يكن قد قنل لمات فى الوقت نفسه الذى قتل فيه » 

ومن قتلهم الحجاج سن يوسسمف النقفى مادوا بآجالهم أى أن القتل لم یعجل 

بموتهم » وکان الرد الالوف اذا قیل آن السلطة تد لت غلاناً هو « لقد 
قتله الله » أى أنه مات بأجله أو بقدره . . البح » فاذا بجماعة تظہر لتنسب 
القتل الى القاتل . انها اذن حركة سياسية مثاهضة للدولة فى ذلك 
الوقت . 


لتد ظهر معبد بن عيد الله الجهنى وقال بالتضاء والقدر خبره وتره 
من العبد ( اآلانسان ) وراح پنشر فکره ویبرهن عليه > فأور عبد الله 
این مروان فی سنة ۸۰ ه بالقبض علیه وامر بتتله فقتل وصلب.فى دمشق» 
وليس ,ادل على. البعد السياسى للفكرة فی ذلك الوقت من أن معدا هذا 
کان یقول بان الخلافة تصلح فی غدر قربش » وان کل من کان قأثما سالکتاب.. 
و الستة کان مستحقا لها رم + 
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و آعداء دوثة قد تبناهم دولة أخرى » ومناوئو حاکم قد ي e‏ 
الحاکم الجدید غیکونون انصاره .. ۱ 


وهذا آحد اسباب وصول العتزلة -- القائلین بالمسئولية البشريسة 
أو أن القدر؛ بخيره وشره من الانسارد سب الی مکانة مرموقة نی ظل الدولة 





میس و 


(٭) تاريخ ای > حوادث سنة ۸۰ ه | وانطر أيضا | المقدمة الى بها محند" ۱ 
معیی الدین عبد الحمید لمکتاب عقالات الاسلاميين ماشعری ۶ لت 


مدمه 16 


العباسية »> ورغم أنهم بدوا وهم ق ( المعارضه ).منافحين. عن حق الائسسان 
فى تقرير مصيره » انهم عند وصولهم ( للسلطة ) لم یکونوا کذلك » وکانوا 
عصا السلطة لضرب كل من خالفهم فى الرأى ٠‏ ويضرب ( وات ) فى كتايه 
هذا على رعوس الباحثين الغربيين الذدن يعتبرون المعتزله کالفکرین 
اللسراليين فى الغرب . 


الظروف التاريخية للتركيز على ميدا الجبر 
( القضاء والقدر خیرہ وشرہ من اللہ سبحانہء 


يرى ( وات ) ب ونرى معه ب أن مبدأ الجير المنطوى على مبدأ 
الهيينة الالهية الكاملة على مسيرة الأحداث ونزع الفعل الحقدقی من 
الانسان نزعآ تاما ‏ لم يكن دائیا فی مرحلة من اراحل تسرین انھیار 
انين » آو انهیار دولتا الاسسلام :۶ بل آن هتذا الندا کان مد 
البداية یمثل رأی امل السنة » ویضیف ( وات ) آنه لا يدرى على وجه 
التحدید ؛ متی اصبح هذا الرای مناتضا للمذهب السنی او متی عارضه 
آهل السنة ۰ ۱ 


لکن هذا المبدا الحطير ( مبدا الجير المطلق أو مبدا القضاء والقدر 
خيره وشره من الله سبحانه وتمالی ) یحناج الی تربسة مناسبة لبودی 
لنتائنج ايحابية » وهو نی الوقت ننسه » اذا آسیء فهبه ؛ يمكن أن يكون. 
آساس کل تخلف وانهیار » ولفتابع ذلك منذ البداية : 


فیعد وفاة الرسولعلبه الصلاة و السلام-اجنمع الهاجرون و الانصار 
ی سقيفة بنى ساعدة كما هو معروف » وکان هناك من نادی بان کون 
من الهاجرین آمیر ومن الاتصار آمیر ». وکان هناك من نادی بیبایعستة 
سعد بن عبادة لجهوده ونضله وکان من الاتصار » وتداول الچتمعون 
وجری الاستشهاد باحادیث الرسول مت التی کان لها الدور الاکبر فیما 
ببدو فى ترجيح كنة أبى بكر 4 فسارع عمر بن الخطاب فيايع اپسا بکسر 
وبايعه الباقون » كل ذلك معروف مطروق ؛ لكنا نربد التوقف عند عباره 
تالها أحد الحضور بعد مبايعة أبى بكر . لقد قال ۰ « لقد فتلتم سعد بن 
عبادة » ويقصد أن سعدا كان بريد الخلافة لنفسه وأنتم حرمتموه منها › 
فکان الجواب الذی رحده من حضر : « لا ۰. لقد قتله الله » ولبسن 


۱۹ القفسام والصدر 


المعصود هنا سب سعد بن عبادة فهو صحایی جلیل صساحپ فضل » 
لکن التصود آن « هذه هى ارادة الله » وأننا لم نفعل شيئا ولكن الله هو 
الذى فعل » وأئنا لم نبعد سعدا عن الخلافه »6 لکن الله أبعده .. لقسد 
بذل المهاجرون والأنصار كل جهدهم فى الاختيار والتدقیق ومراعاه الحی 
( وفقا لفتضیات العصر ) وحاول کل واحد منهم آن یتجرد بقدر الامکان 
من مصالحه الشخصية والقبليه » ملما وصلوا الى قرار اعتقدوا أن هذا 
هى ما يزيده اله + من الؤاضم اذن ان فكرة القضاء والقدر من. الل > 
أو فكره الجير لم تمنع الحاضريس من بذل كك الجهد وتحرى الحقيقه فلما 
ای رای له یه انز اه ستحاقة وضالي :ا داف مه 
الفتوح الاسلامية کان هناك يقین دینی آن بلاد الفرس والروم ستخضع 
للحکم الاسلامى » بل لقد حدد رسول الله مَلِنَه فى حديث معروف مواقیت 
الحج من يأتى من مصر « وما یلیها » ومن یأتی من الشام وما پلیها » ومن 
يأتى من اليمن وما يليها ومن ياتى من العراق وما پلیها » ولم نکن کل 
هذه المناطق وما يليها قد أسلمت بعد » واذا أضننا لذلك الآيات القرآنية 
البشره پالنصر » اتضح لنا آن الچندی القاتل کان متأکدا من النصر . 
انه بالنسبة له قدر محتوم ۰ أنه جبر .. انه قضاء وقدر من الله .. 
انه قراز تم اتخاذه وانتهى الأمر ؛ لكن هذا المعتى وهذا اليقين جعله 
يعتنى بتسليح نفصه والتدرب على ننون القثال » ویتسدم غیر هيساب 
ولا وجل .. انه لم يقل لنبيه أو لخليفته اذهب أنت وربك نقاتلا .. کان 
الایمان بالجبر إذن غير متعارض مع تقدير الانسان لمسئوليته البشرية . 

تلنا فى دراسات سابقة ٠‏ ان الفكرة بمفودها لا تكفى » بل ولا يصح 
دراسسها بمعزل عن البشر ولا يكن دراسة البشر بمعزل عن ظروفهم 
الناريخية ٠.‏ لقند حدثت فى غترة من ختر ات التاریخ أن اعتمدت الحکومات 
( خاصة منذ أواخر الدولة الأموية ) عسلى الأسرى والعبيسد فى نولي 
المناصب وادارة شئون. الدولة + وف اعمال الخدية وباشر بعضسهم 
الزراعة والتجارة نيابة عن سادتهم وانتشروا اننشارا كبيرا . وقد 
آثرت هذه التركيية البشرية فى الانحراف يفكرة القضاء والقدر من الله 
سبحانه وتعالى انحرافا خطيرا قربها من فكرة القدن الجاهلية . فالاسير 
يتم آسرہ ٤‏ والرقيق يتم اسنزقاته » لأسباب. غير واضحة »© وغير 
مسببة ٠‏ ویتم بیع الرقیق » وکل .واحد وحظه » فهذا یشنرمه آیبر 4 وهذا 


متسلمة ۷ 


پشتریه حفین » وهده الچاریه بذهب لفصر السلطان » وهذه پسترپها 
تاچر ریق الحال » ونتشعب بهم أو بهن مسارب الحیاه ۰ مهذه تصبح 
معززة مکرمه مخصصة للعشق والدلال » وهده لاداره الرجی وعسسل 
الفلال .. وى ظل هده الظروف غير المعقولة ارتدت فكرة الجسير أو 
التضاء والقدر لمعناها الجاهلى » وترك هذا أثره حتى فى اللغة المتداولة 
« ونقدرون نتضحك الأتدار » » « قدر أعمى » »© « الأيام السسوداء » 
ونتبدل التمابیر ونتا لفردات البيئة لكن المعنى واحد : « نهارك كوبيا » 
يدم أن كان القلم الكوبيا هو الشائع وهو قلم کتاینه زرقاء تزداد زرثه 
عند لعقها .. الخ . وساعدت هذه التركيية الاجنماعية على تقبل الامر 
الواشع کها هو فلا مجال لتفسيره نفسيرا معقولا .. وكل هدا کہا 
قلنا » وکما سنقول يتناى مع المفهووم الاسلامی للقضاء والقدر وهو مفهوم 


عا عاو عار 


لکن فى ظروف أخرى نجد المؤمنين بالقضاء والقدر من الله « الجپر ) 
بتخذون مواتف اخری تحکمها التركيبة الاجتمامية والظروف » نهم لا یتخذون 
البادرة الثورية من ناحیتهم آی لا یجنحون الی التفییر » ولا پنحرکون 
لا فی اللحظة الاخیره عندما تظهر بوضوح شدید بوادر انھیار النظسام 
القائم أى الوضع القائم » ومن هنا فان أهل الجبر لم يتحركوا ضد الحولة 
الاموية الا فى أواخرها عندما ظهرت بوضوح بوادر سقوطها » مقد ظهر 
جهم بن صنوان فى أواخر القرن الأول للهجرة بترمذ وبلاد المشرق » 
واسلن ائسه لا تعسل علی الحقيتسة الا ۵ وخدہ وانة مو التاصسل 
وأن الناس انما تنسب اليهم أقعالهم على المجاز ٤‏ كما يقال تحركست 
الشسجرة ودار الفلك وزالت الشمس .. وقد أعلن جهم خروجه على 
الدولة الأمویة سنة ۱۲۸ ه آی قبیل ستوطھا النھائی بقلیل ٤‏ بعد ان 
استشعر أنها ستسقط فعلا حدى لو لم يثر عليها » أو بعد أن استشعسر 
آن اه ئد آراد بالفعل سفردلها آو انه سبحانه قد آمر بازالتها » نالجیری 
لا یاخذ البادر* » وانما بتحسس التیار ویسیر مسه » الجبری لا يثور 
ولا يغير الا اذا أحس أن التغيير قادم لا ريب فيه سواء اشترك هسو 
فى تغییرہ أم لا . الجبرى يعوم فوق سطم التيار وینحسس اتجاهه ,. 
ولا يقاومه .. وهذا يغسر أن المجتمعات التى تعيقت فيها جذور الجبسر 


۱۸ الفضياء والقسدر 


لم تشھد ثورات ذات طابع دموى أو حتى تسعبى واضح بأخذ زسام 
البادرة » وائها يأتى التحرك الشعبى متأآخرآ سیئاً ما « واذا وقع الثور 
کنرت سکاکینه » لانه وقم بالفعل أى أتاه قدره أو أن الله سبحانسه 
« عاوز كده » فلا بأس من أن نحقق ارادة الله التى تأكدنا من حدوثها ؛ 
او ظهرت بوادرها . ولم يتحرك الفلاحون المصريون ضد الاقطاع ( رغم 
محاولات بعض المؤرخين تجذير ثورة ۲۲ يوليو كثورة شسعبية بتجميسع 
بعض حالات التمرد ضد الاقطاع قبل الثورة ) رغم جهود ثورة ؟؟ 
یولیو لدنمهم لذلك دفعا وبث الحماس فیهم وتعمیق احساسهم بالاعتداد 
باللفس »© ولم يبدا التحرك النسبی الا بعد أن تمت مصادرة أراضى 
الاتطاهيين » وتوزيمها » وحتى هذه اللحظة أيضآ ظل الفتلاح شاكا فى 
« ارادة الله » » حتی اتضح أن هؤلاء الاقطاعيين قد تمرضوا للاهانات 
فعلا ٤‏ ونم سچن بعضهم فعلا » وقبض علی بعضیم فعلا وطافت 
ببعضهم سیارات الثورة فی القرية والدينة لیری الناس مذا الباشا وهو 
مكبل اليدين .. ساعتها » وساعتها فقط آمن الفلاح « ان تلك هى 
ارادة الله الچديدة » وأنه قد حان الوقت فرفع عثیرته بلعن الاثطاعی » 
وکانت حنجرته مضطرية فی آول الامر » ثم سرعان ما اتسعت » ثم 
سرعان ما تقمصته شخصية الاقطاعى الذي هتف ضده نی وقت مسن 
الاوقات . فالجبری لا یشرب الثور الا اذ! سقط ! . 


نعود الی چهم بن صنوان الذی لم یش علی الدولة الأموية الا ومی 
تسقط فخرج مع الحارث بن سریج ورفضا خلانة مروان بن محید » لکن 
سلم بن آحوز آمیر شرطة بنی امية قتله » وهکذا پپدو آن ما کان تسد 
استشعره جهم هو نهايته هو لا نهاية بنى أمية . ۰ 


الدليل الانثروبولوجى فى البحوث التاريخية : 

شىء غريب أن يقر المؤرخون أن الحاضر ما هو الا نتيجة تفاعلات 
الاضی » ثم ينكرون بعد ذلك أن الحاضر یحمل الاضی فی طیاته » بسا 
يستتبع ذلك من ضرورة البحث عن آدلة لتوثيق الحدث التاريخى بين 
ثنايا الحاضر الذى نعيشه » مع أن بعض المؤرخين المسلمين قد استخديوا 
۔- على نحو ما س هذا الدليل لکن بشكل فير متطور . 9 


مقدمة ۱۹ 


فمن المعروف أن عبد الله بن سسب الییودی التحول للاسلام قد رکز 
دعوته فى مصر بعد النتنة الكبرى واثناءها ونادى بأن عليا عليه السلام 
اله > اى أنه هو اق » وانه سیمود مرة اخری لیملا الدنیا عدلا » وآن 
عليا فى السحاب » والرعد صوته والبرق سوطه ٠...‏ الخ والذی بهینا 
فى كل هذا الخلط والكذب أن أحد المؤرخين المتأخرين زار القاهرة فى 
زمن تأخر عن أيام ابن سب بقرون ٤‏ فوجد الأطفال ( أطفال القاهره ) 
يجرون فى الشوارع والحارات عند هطول المطر » وهم يصيحون فرحين : 
يا بركة على زود ) أى المزيد من المطر يا على . قال الشريف الجرجانى 
فى كتابه التعریفات : ( ثال اہو أحمد غفر الله له ولوالدیه : ولا آدری س 
أين جاء أطفال الثاهرة بهذا الكلام » ولست أراه فى غير القاهرة ) (*). 


وی الريف القصى سمع المترجم من يدعو ببركة على أو بعلى نفسه 


ونحن نقرأ فى الكتاب المترجم الذى بين أيدينا وفى كنب الكلام 
والتوحید ٤‏ فصولا طوالا عن ماهية الله سبحانه وصفاته » وبالستئناء 
حلائفة واحدة تمسکت بئلاهر النص القرآفى »© فان كل المحاولات الأخرى 
غير علمية يالمرة » فلا أحد قد رأى الله سبحانه حتى يصنه » وهو 
سبحانه لم یعط سرہ لأآحد ٤‏ فليس أمامنا اذن الا الأخذ بظواهر التخصوص» 
أى أن نقول ان له يدآ ( بلا كيف ولا تشبيه ) وله عينسا ( بلا كيف 
ولا تشسبيه ) وأنه هو ( كما وصف نفسه ) »© الى آخشْر ما يتردد على السئة 
أهل السنة > لعن الذى .ييينا فى هذا السياق أن الخلاف حول صفات اھ 
سبحانه وماهيته مازال كامنا فى كلام الناس الذى يرددونه بلا وعى منهم 
وهى يتدم :لنا دليلا آخر. على صحة الدليل الأنثروبولوجئ فى البحوث 
التاريخية » وسنضرب بعض الأمثلة . 





(٭) انظر حاشية محمد محيى الدين عبد الحميد , من 41 فى حتالات الاسلاميين 
جاه 


5 القفساء والقفدن 


بينما يؤمن آخرون بأن لله سبحانه صفات »© وما يهمنا هنا هو أننا 
نسیع الباعة » خاصة من یوزعون بضائمهم ی الصباح الباکر » ینبهون 
على يضائعهم بتعابیر متنوعة ۰ نبائع الفول الذی بچوب منطقة الهرم 
بعد الفجر ینادی بصوت جهیر : « يا كريم » وارتبط هذا النداء بوصوله 
أو بوصول الفول » لکن بائم البلیلة الذی ینادی فی وقت لا يتأخر كثيرا 
عن نداء بائع الفول يهتف بصوت جهير : « يا كرم الله » ۰۰ وکنت 
أيتسم وأنا اتقاب فى فراثى أحيانا وأقول لنفسى أن بائع الفول من أهل 
السنة : فهو يخاطب الذات الالهية ككيان واحد بجوهرها وصفاتها وهو 
ہا تعرض له بعض علماء الكلام يأنه أمعان فى توحيد الله ( توحيد الذات 
وتوحید الصنات ) » أما بائع البليلة فهو يخاطب صنة واحدة مسن 
صفائه ولا نقول يخاطبه بصنة واحدة من صفاته »© وانما يخاطب صنة » 
وكان المعتزلة يتولون ان علم الله هو الله » وقدرة الله هى الله وكرم الله 
هو الله.. وأانکں عليهم معارضوهم هذا القول واعتبروه تعددأ ٠٠.‏ لیس 
هذا على أية حال هو البحر الذى أسبح فيه » فلهذا المجال رجال أقدر 
منى على السباحة فيه ٤‏ لكننى كنت أبتسم عند سماع بائع البليلة وهو 
ينادى ( يا كرم الله ) وأقول فى نفسى : هذا الرجل من المعتزلة ٠.‏ ومن 
المؤكد أن هذين البائعين لا علم لهما بالفرق بين النداءين » ولکنه تراث 
تناقلوه جيلا بعد جيل ليكون دليلا معاصرا على ما كان ٠‏ والطريف آنئی 
سألت واحدآ من الباعة ينادى ( يا كرم الله ) : لاذا لا يقول يا الله مباشرة 
أو يا كريم فرد ردأ فى الغاية من الغرابة ؛ مما يدل على أن هذه الخلافات 
الكلامية لازالت كامنة بل وموجهة . لقد قال : أنا أنادي كرمه فقط فهو 
ما يلزمنى »© ولو ناديته كله أى قلت ( یا ال ) فاننی لا آضمن فلله غضب 
وكراهية وسخط .. الخ وانا لا حتاج الا للکرم فقط » غادرکت أن لاھل 
السنة حقا فى مواجهة الفكر المعتزلى فى أديان كنبرة » وقلت فى نفسى 
لا حول ولا قوة الا بان . 


انیا دمسوة آذن للباحئن والدارسین ق التسراث الشعبی 
و الانثروبولوجیا الثتافية لتقصی هذه الامور » غهی افکار مهية وحاكهة » 
مهم الاعمقی دراسة وااکثر شبابا وامكانات مما يعينهم على جمع هذه 
المأثورات وتحليلها ٠‏ 


مخكسدمة ۱ 
الاخصاد نی الاعتقاد : 


ذکرنا ی اکثر من موضع ف هذه المقدمة ( الدراسة ) أن هدننا هو 
تتع تأثیر الانکار علی الچتمع الاسلامی عامة » والجتمع الصری خامذ 
من خلال ضرب الامثلة ومعرفة النتائچ العملبة الترتبة علی الانکار ۰ 
ولیس هدفنا ‏ کما سبق القول -- مچرد التناول الاکادیمی للفسرق 
والذامب الاسلامپة » وتحقیق معتولها ومنقولها » وتوثئيقها والدنساع 
عن بعضها ومهاجية ما سواها »© فكل هذه الأمور عرض لها اسانده 
متخصصون فى الفلسفة عابة والفلسفة الاسلامية خاصة ٤‏ وف تاریخ 
الفرق والمذاهب والأديان ©» كما تناولها بعضهم فى سسياق الحركة 
الفکریة عامة ٤‏ وكنت أتمنى أن يتناولها أسابذة الاجتماع والأثيروبولوجيا» 
باعتبارھم اولی الىاس ينتاجها العملى » كسا کنت آتمنی آن یتناولما 
اختصاصبون فى علم الاجتماع التاريخي الذى يهتم بتفاعل الأفكار مسسع 
المجنيع ؛ مما يجملها فى النهاية تصیغ أهدافه على نحو لا نعورى 
وتوجهه وجهة بناءة أو غير بناءه ٠‏ 


وقد تناول مونتجمرى وات فى كتابه هذا مجموعتين كبيرتين لكل منهما 
موقف فكرى مواجه للموقف الفكرى للمجموعة الأخرى : مجمومة تقول 
بان الانسان مسئول عن عمله والأخرى تقول انه غير مسئول ٠‏ ولم 
يكن المنطلق لكلتا الطائفتين منطلقا فكرية او اکادیمی خالصاً ٤‏ وانها 
زكى كل اتجاه من هذين الاتجاهين مصلحة أو هدف » سياسة أو اقتصاد 
اد ساي تا ما 


ود دعرضنا فى غير موضع فى هذه الدراسة لذلك » اما ھنا فسنعرض 
لمسألة منهجية »© فالمبالفة حتى فى المنهج » تؤدى الى آنار اجتماعية » 
وقد یکمن آیضا وراء النهج هدف اقتصادى أو هدف سياسى أو كلاهما . 
عاعتماد المتزله على البفکیر الجرد آو العقل والادلة النطقية وانکارهم 
دلك » کان یمکن آن یژدی الی تفریغ الامة من هویتها » كما كان من 
المکن أن يتحول الاسلام علی آیدیهم الی معادلات ریاضیة ومسائسل 
مجردة أو نخلریة من النظريات 2 سدم الفاؤه اذا بطلت النظرية أو چاو یر 


۲۳ العهساء۰ والشسدر 


اذا نھاوت الامکار بفعل التقدم العلمى الذى شت الوم ما كان 
مرغوضا بالأمس أو العكس .۰ 


كها أن انكار العقل انكارا داما والتوقف أمام النصوص وفهمها فهيا 
منقوصاً مرتبطا بفهم السلف يؤدى يقينا الى التحجر واليلادة »© بل لقد 
أدى التحجر الى التمسك بشكليات حتى فى الملبس انتهت دواعيها 
الجغرافية »© فالبدوى فى شبه الجزيرة العربية كان يرخى جانبا مسن 
عبایته علی تناه حتی لا تلسعه -- آأی قناه -- الشمس الحرقتة » 
غلم پرخی بعض السلمین جانبا من عمائمهم لتتدلی علی آقفیتهم فی نرکیا 
مثلا سب مع آن الجو بارد ولیس من سمس تلسع أقفيتهم » ومسالة 
ارخاء العماية آو عدم ارخائها مسالة لا تهمنا فى حد ذاتها » وانما لم 
نرد منها الا مجرد ضرب الثل . 

وی کل مراحل التاریح الاسلامی » وجد متل هذا التطرف فى «المنهج» 
أو المبالغة فى الطريقة » كيا وجد ‏ دائما ‏ من يتنبه لهذا » نقد ظهر 
أبو الحسن الاشعرى وکان شانعی الذهب ؛ ومحید الاتریدی وکسان 
حنثی الذهب > لیعلمانا بوضوح آن لا تناتض بین الفقه وعلم الکلام آو 
لا تناتض بین الاخذ بطريقة الاستشهاد بالنصوص وطريقة اخضساع 
الذکرة للعقل » وحتی لو وجد تناقض نلا بد من بحث عن طریق للتوفیق » 
فالجدل والمنطق وتحكيم العقل والرجوع للنصوص كلها معة من الزم 
الامور للخروج يفهم قويم للدين ©» وقد رای الأشسعری ۔ وكذلك 
الماتريدى ‏ أنه يمكن ان يكون المرء فتيها ومتكلما فى الوقث نفسه © ای 
غقيها ومفكر؟ او فقیها وفيلسونا . وقد اعجب هذ الاتجاه الغزالى 
رت ۵.۵ ه ) فى كتابه المعروم ( الاقتصاد فى الاعتقاد ) الذى جملنسا 
عنوانه عنوانا لهذه الفترة نقال : « لا معاندة بین الشرع النتول » 
والحق المعقول » وأن الواجب المحنوم فى فواعد الاعتقاد » ملازية 
الاقتصاد .. »6 ٠. )١(‏ 


'ومع أن الغزالى نفسه قد خرج فى بعض الاحیان عن مبدا الاتنصاد 
فى الاعتقاد » الا أنه ينبهنا لأهمية هذا المدا . 





۰ ٩ العزالی ء آدو حامد الاتتصاد فی الاعتقاد ء دمسق ۹٦۱۹ء ص‎ )١( 


۲۳ 


بقى القول إن التطرفين أو المبالغين فى منج دون منهج » يمكن 
نشسیمهم الى عدة فئات : 

الفئة الأولى : هی الفثه الغرضه آو ذات الفرص أو ذات الهدف ۰ 
وهى على وعى كامل بالنتائج العملية أو السياسيه لما تقول به » وقبد 
يكون فرد ل أو مجموعة أفراد من هذه الفئة + هو المؤسس للفركة أو 
المذهب أو الفكرة . 

الفئة اللثانية : هى الفئة التى باحذ مئل هده الأنكار النظرية مأخذ 
الج “ضرت النظر عن التتائج السياسية أو العيلية الریبة علیها وتیگن 
أن نطلق على هذه الفئة اسم الفئة الأكاديمية أو الكتبية أو النظرية » 
وغالبا ما يتصف أفراد هذه الفئة بحسن النية وتصر النظر » وقد يكون 
احد آنراد هذه الفثة هو القسسی للنظرية او النكرة او الذهب » لکنه 
أبدأ لا يكون قائده الحثيقى أذ سرعان ما یتلثف القيادة واحد من الغنة 
الاولی ٤‏ فيحرك المجموعة ظاهرآ وباطنا » آو باطنا فقط تارکا الظاهس 
لهذا الفقيه الساذج أو هذا ( العالم ) قصیر النظر . 

الفثة المثالثة : ويمئلون الأغلبية المنقاده النى مصدق أنها نتناز ع مع 
الثرق الأخرى لأسباب دینىة حقیقبة ٤‏ وتصدق أنھا غعلا تناضسل من 


أجل الدين الصحيح . 


(احنس وتوجیه العقائد لفكرة التکفیر : 

لعل کبار السن لازالوا ینذکرون آن خطباء الجمعة فی الریف والدین 
کانوا یترآون نصوص خطب من مطبوعات صفراء آو ینقلونهس! من 
مخطوطات » کاتوا يرددون ف الخطبة الثانىة جملة أدعية منها طلسب 
النصر على الأعداء بأن يجعل الله « أموالهم وذراريهم ونساءهم غتيية 
للمسلمين » » والحق إن الخطيب كان يركز فى النطق على « نساءهم » 
بان یمد الالف مدا غیں معتاد ٤‏ ويملأ فيه بالحروف ملء شوق ورغية » 
والحق أقول أيض؟ ان ( آمين ) التى كان برددها المصلون عشب هذا 
الدعاء كانت أشد عمقاً وأكنر حماسا من ( آمين ) التى كانوا برددوتها 
عقب الأدعية الأخرى » على أن الأدعية الأخرى كانت تفستمل على 
مقومات حشقدة للنصر » مثل : ١‏ اللهم آمدنا بعوں من عندك ٤ء‏ « اللھم 


۱ الفضساء والقدر 


ارفع مقنك وفضبك عنا » » « اللهم لا نسلط علینا بذئوینا من لا يخافك 
الواقع امندادا لظواهر وجدت فى ناريخ آديان » ولم تکن حدئا طارئا » 
فالرغبة فى الحصول على « نساء » الآخرين « وأموالهم » رغبة حرمتها 
كل الأديان ؛ لكن الانسان لم يعدم حيلة للتخلص الشكلى من هذا التحريم 
وخلك « بتکفیر » الآخرین » فیستحل بذلك « نساء‌هم » » وان کان س 
عشاق الصيية الصفار استحل بذلك « ذراريهم » . لذلك قد پدهش 
الثاریء العاصر اذا علم أن قضايا کثیره قد أثيرت على شاكلة مسل 
عذاب الاطفال آو احساسهم بالالم صفحات طوالا من کب علم الكادم 
خمن قائل انهم لا يحسون ألما على الحتيقة » ومن قائل انما يعذبهم الله 
عقابا لآبائهم . وثار سؤال آخر عن الآخرة » فهل يدخل الله الأطفال جهنم 
نری لا تصدر عن فطرة سليمة > وتفكير قويم خال من العوج © وانہا 
نلمح وراءها فکرة « الاستحلال » والرغبة فی « استعباد » آبناء الاعداء. 
نحن اذن آزاء افکار وجهت السلوك وحركنه » أو افکار تم ابتداعھا 
لنبرير ساوك قائم ٠‏ ولا نراها مجرد أفكار نظرية أو دينية أو لاهوتية . 


وغالبا ما كان الهوى أو الغرض » يغلب الفكرة أو يزيحها جانبا 
اذا تعارضت معه » فالمعروف متلا أن الخوارج كانوا یسرون الناس 
سواسية ویرون آنه لیس من الضروری آن یکون الامام قرشیا » وساووا 
س نظريا س بین العبد الاسود والعربی التبسلی الصبیم » لکن عندیسا 
تزوجت امرا* يمنية تری رأی الخوارج من رجل من الوالی كان هسو 
آیضاً علی مذهب الخوارج » « قال لها اهل بیتها : نضحنا » فأنکسرت 
دك » فلما آتی زوچها قالت له : آن آهل بیتی وبنی عمی قد بلفهم 
آمری وقد عیرونی » واآنا خائفة آن اکره علی, تزویج بعضهم .۰۰ فاما آن 
تهاجر, الى عسكر نافيع بن الأزرق ( لیحمینا » واما أن تخبئنى حیث 


مد د 


شئت »© وأما أن تخلى سہیلی ٤‏ فاخلی سبیلها ) (*) ونفج عن الموعف 
پت هذه المرأه آراء مختلفسه . 

وعندما نقرا فى کتب اصحاب المذاہب والفسرق أں غرقسه حرجت 
لمحارية الکنار » فالتصود هنا « المخالفون لهم فى الرأى » حتى لو كانوا 
من الفرقاة نفسها » ومن هنا کان الطلوب هو الحصول علی « نسائهم 
ومتاعهم » . نترا ی مقالات الاسلامیین آن خلافات کلامية نشاأت بسیب 
أن این نجدة ( موسسی مذهب النجدات آو النجدية وهو مدهب خارجی ) 
استولی مع جماعته على عدد من نساء مخالفيهم فى الرأى من اهل 
القطیف » « فنکحوهن قبل آن یقسمن » آی قبل أن يذهب بون الى أبيه » 
غالمفروض أن يذهب بهن الی آبیه آولا » ثم يقوم أيوه بقسمتین على 
الناكحين .. ونشا عن هذا مبداً کلامی مهم استفرق صنبصات بل 
وصولا من کتب علم الکلام . ذلك آن ابن نجسدة اعتذر لأبیه بأنه « لم 
یکن یعلم الحکم » فنکح هو وأصحابه « بحسن نية » . نعذرهم نجسده 
« بجپالتهم » واختلف آتباع نجدة وعاب بمضهم علی نجدة مسامحة ابنه » 
ومکذا ظهر « مذهب » جدید » ومچال جدید للخلاف شغل فصولا من 
کتب علم الکلام » ونحاول هنا ربطه بالجتمم الاسسلامی والانکسار 
السائدة فیه ۰ 


العسذر بالههسالات : 


استخدم « وات » وغیره من الستشرقین الکاتبی بالانجلیزیه الکلمه 
0528 كيتقابل للمصطلح الكلامى « الجهالة » . لكن هذه الكلمة 
الانجليزية لا يمكن أن تعير عن المقصود المركب لهذا المصطلع الذی عتدت 
الأهواء والأفراض معفاه البسیط ٤‏ ففى مرحلة البساطة الأولى أو 
الوضوح الأول لم يشهد الاسلام مشكلة ١‏ الحهالة ) أو قضية ( الجهالة )» 
بسعنى أنه لم يكن هناك تعارض بين دعوة الانسان للعلم والمعرفة » 
ورفع الحرج عن الجاهل » فقد کان السلم یتحری «( متلا ) غسروب 
الشمس فی رمضان لبتناول طعام الافطار » ولم یفکر أحد فى دخسول 
منزله واغلاق النوافذ لیتعلل امام الله بأنه أنما أقطر ظنا منه آن وقت 
الغرب قد حان . لم تكن هناك مشكلة أو تناقض بين الدعوة للعلم » 
والعذر بالجهل » والتول بأن الأعمال بالئيات . لكن بمرور الوقت اصبح 


(٭) عقالات الاسلامیین ؛ ح ۱ء ص ۱۷۳ ۰ 





۳۹ القشساء والقمدی 


موصوع ( الجهالة ) هدا.موصوعا کلامپا شغل الناس ©» بل وسرى 
كامن س على هدم خطط محو الأمية » وهدم الاتجاه للتعلیم خاصة التعلیم 
الدينى المتطور ١‏ وبالىحدید ما یتعلق بالحلال والحرام ٭ 


ولا زلت ادکر رچلا من ( ( البو کمال ) وهی منطقة فی اقصی التمال 
نع شوريا والعراق :4 کی سیل فرافتا فق اال ال کت ال 
بها فى الكويت منذ حوالى عشرين عايا » فقد أتى الى هذا الرجل ؛ 
وراح يحكى عن مغامراته مع احدی قريباته وكانت فيما أذكر من المحارم» 
وبعد أن سمعته حاولت أن اقول له حكم الشرع وأحدثه ‏ يلظقا 
ديد عن الحلال والحرام ٤‏ لكنه تعلل بسبب شكلى ليقوم .. وق 
مرات کثيرة كنت احاول آن آسیعه حکم الشرع » فکان یتھسرب مسن 
السماع ٤‏ وانتهرت فرصة وأحضرت كتايا فى الفقه ورحت أقرأ » فليا 
علم انه كتاب فقه » قام ولم يرغب السماع .. وانتهزت فرصة لاساله : 
لاذا كلما أردت أن أقول لك الحلال والحرام لم ترد السباع ؟ قال 
بوضوح كامل : « لأقول لربی يوم القيامة اننى لم أكن اعلم ٠.٠.‏ » .. 
وفهمت بعد ذلك ومن يسلك مسلكهة يسمعون النسابيح الدينية » والأذكار 
التی تمجد الذات الالهية » ویتفنون بصفات محمد مر » لکنهم اذا بدا 
الحدیث عن الحلال والحرام اغلقوا التلیفزیون أو الراديو » او تشاغلوا 
بالتسبیح آن کان الخطیب یخطب قبل اقامة صلاة الجمعة .۰ وکان مذا 
أمرآ غريبا جدآ بالنسبة لى ٠‏ الى أن دارت الآيام وريطت بين ذلك وفكرة 
( العذر بالجهالة ) التى احتلت مكانا كبيرا فى الفكر الكلامى .. ورحت 
أمادغ آثار الفكرة فى أماكن أخرى » فوجدت أن الفلاح المصرى لا ینت 
بكرر بأنه ( لا يقرأ ولا يكتب ) اذا مثل أمام الشرطة أو المحكمة لأى أمر 
كان ؛ بل ويكرر جملة قد يكون من الفطرة السليمة آلا يكررها وهى 
( أنا راجل جاهل يا بيه ! ) وأن كان لديه شىء من الحياء قال : 
( لا مؤاخذه » أنا راحل جاهل ) .. أنه العذر بالجهالة » وهى قضيسة 
كاذمية قديمة أساسها أن ابن ( نجدة ) واصحابه نکحوا نساء آعدائهم 
دون قسمة عادلة على الناكحين » لكن القضية لم تنته وظلت فاعلة مؤثئرة 
فى نسيج المجتمعات الشرقية ۰ وفی النطقة الفربية والجنوبيسة نی الملكة 
العرسة السعودية لازالوا یقولون « ما آدری » ترفنع قدری ) . 


دما ۷ 


50 ۱ الفرویون نی مصر -- حتی الآن - جلسات الذکر والتسپیح» 
على جلسات التعريف بالحلال والحرام .. 


حقيقة آن التانون الوضعى بعد ذلك نص علی آن الجهل بالتاتون 
۷ یعنی من السئولية » لکنه هنا یتحدث عن السئولية التانونية .. 
وحقيقة الأ أن ممظم مسلكيات البشر لا يمكن أن يطولها التانسون 
الوضعی ٤‏ فنصف وقتنا تقرييا فى بيوت مغلقة » وجزء كبير من النصف 
الآخر لا يمكن أن يتسلل اليه القانون . وتبقى فكرة « الجهالة » فكرة 
فاعلة مسيطرة تمتد ونتشلعب فى حاضرنا ومستقيلنا كما امتدت جذورضا 
فى ماضينا .. ليست دراسة قضايا القضاء والتدر وما پتشعب منها من 
قضايا ( الرزق ) و ( الثجل ) و, ر الجهالة ) و ( الختم ) و (التوفیق ) 
... الخ قضايا اكاديمية نظریة لا یتعدی مکانها قامات الدرس > وانما 
هى كما تكرر فى أكثر من فقرة فی هذه الدراسة ‏ تضایا حية . 


فتد اتسعت فكرة العدل الالهى اتساعآ كبيرآ خرجت بها عن كل فطرة 
سليية » وكذلك اتسعت فكرة المساواة » فقد رفض الخوارج أن تقتصر 
الامامة على تريش وانما قد یکون الامام ترشیا أو غير ترشی ۰.۰ والی 
هنا والامر مقبول » لكن بعض طوائفهم خرجت عن نطاق المعقول فقالت 
بامامة المرأة فى الحكم وفى الصلاة » وهم الشبيبية أو أصحاب شبیب 
النجرانی ٤‏ ویعرغون أيضة « بأصحاب السؤال » أو « أهل السؤال » . 
وذكر البغدادی فی کتابه ر الثرق بين الفرق ) ان شبييا النجراتى هذا 
كان يعرف بأبى الصحارى »© وان الشبيبية يعرفون أيضا بالصالحيسة 
نسبة إلی صالح بن مسرح الخارجی ٠٠‏ وکان شبیب خارجا زمن خلافة 
عبد الملك بن مروان . وله مواجهات عسكرية عنيفة مع الحجاج بن 
یوسف الثتفی ٤‏ وقد انفرد الشبيبية بجواز [مامة الراة وجواز خلافنها » 
وقد استخلف شبیب هذا امة غزالة ( حعلها خلیفه من بعده ) » وقد دخلت 
غزالة ر هناك رواية آنها زوجته ولیست امه ) الكوفة » وقامت خطيبة » 
وصلت الصبح بالسجد الجامع » فقرات فى الرکمسة الاولی سسورة 
البقرة » وقرات فى الرکعة الثانية سورة آل عمرآن ۰ ال الذهبی فى 
كتابه ( تاريخ الاسلام ) : « کانت امراته غزالة من الشجاعة والفروسیه 
بالموضصع العظيم . هرب الحجاج منها وهى على رأس جيشها »© فعبره 


۰ 


سعس الناس بقوله > 


۱۸ الٹفداء والقدر 


سد على وق الصروب نعساية 
فتخاء تنفسر مسن صفیر الصسافر 
هلا برزت الى غزالة فى الوغى 
بل كان قلبك فى جناحی طسائر () 

الوضہع سامجہدا : 

من ذلك يتخسح أن الئاس فى أحوال كثيرة س عمدوا الى تكييفه 
فود نمتطقة نجران عرفت النظام الامومی 4 أى الائتہساء بشکل أساسى للام 6 
لتصيح المرأة ( الأم ) فى أحوال كثيرة هى ( شيخ ) الجماعة او القبیله » 
غلما جاء الاسلام وهو نظام آبوی » وان کان لا یذکر حق الراة ٠‏ استحل 
شبیب. و امثاله امامه الراة » ولا بد آن غزالة مذه کانت امراة عجوزا » 
خلف امام امرأة » فاذا كان هذا متبولا وهی فی الوضيع واقفآ فكيفه 
یتیل وهی نی الوضع مائلا أو ساجدا . آن هذا بطبيعة الحال آدعی 
بالصلین لنسیان ربهم .۰ وهل الصلاة الا نوع من ذكر الله والتبتسل 
الیه 1۶ 
القتل والسوت : 

شغل علماء الكلام المسلمون أنفسهم ردحاً طويلا من الزمن بالفری 
بين « القتل » و « الوت » » وهل هیا آمر واحد ام لا . وقد یدهش 
و الحقیقة آنها قضية مهمة لا زالت فاعلة فی العقل الاسلامی » والعتل 
الشرقى عامة ؛ لارتباطها بقضية القضاء والقدر » وبالتحديد بقضية 
( الاجل ) ٭ ويستخدم المستشرقون الذين يكتبون بالانجليزية الكليسة 
د٥‏ کمقابل للأجل ٠‏ والواقع أن ألفاظ کل لغات السالم لا بمکن 
أن تكون مقابلا للفظ « الاجل ) القصود ھنسا ٤‏ نميل هذه الكامات 
( الأجل » والرزق ۰۰ الخ ) تحوطها معان غامضة ومناهم مبهمة وتشع 
منها اشعاعات ريما كانت ذات طابع صوفٰی » دعنا نقول أنه ربما كان 
جائب كبير من هذا الغموض والابهام بفعل فاعل »© وبتخطيط المفكرين 


(ok)‏ هذه التقول 2 شنیب من مقالات الاسلامییں = ١‏ »> هس ۳ءء تاریم 
الاسلام للدهدی 
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الذين كانوا یعملون فی حضن السلطة,فقد طرحت السأله علی مذا النحو : 
هل كان القتيل ‏ لو لم يقتل ‏ سيموت ؟ وبصياغة آخری : هسل 
حقيقة آنه من لثم يمت بالسيف مات بغيره »© فالأسباب قد تعسددت 
والموت واحد ؟ ام آن القاتل قد اعندی علی « الاجل » الذی حدده الله 
لامفتول » وانه کان یمکن آن یعیش هذا القتول لو لم یعتد القانل علی 
م ايادة الله » تتتحديد الال ء وانه كذلك كان القتل من اتکباش التی لا عقاب 
لھا الا دخول جهنم ( أن كان بغير نفس أو فساد فى الأرض ) . 


هذه المسألة اختلفت فيها الآراء اختلافا شديدا » وكان هناك اتجاه 
لعله هو الاتجاه الشعبی س أن « القتل » غير « ابلوت » .. وان 
من قتل لم يستوف أجله الذى حدده الله له .. وهذا يفسر لنا ما بتردد 
فى الریف وغیر الریف من آن القتول یظل یحوم فى اللکان الذی فتل فیه ۰. 
بل آن الوهم لیتجسد عندهم ؛ حتی انهم لیسمعون طرقه على اثباب » 
ويرونه يمنى فى ضوء القمر » ویسمعون وفع آقدامه وهو پتردد على 
السلم آو فوق السطح او تحت الشجرة » وبرون شبحسه متمسددا ق 
الظل فی مکانه الآثبر قبل آن یموت ۰۰ بل ویدکم الجیران اغلاق مساکنهم 
خرفا من دخول شبح القتيل . ماذا يعنى هذا كله ؟ إنه نوع من الرفض 
الشسعبى لتصرف القاتل وه ورغض -ہ وصل آلی حد التجسد س لاعتداثه 
علی الاجل الذى حدده الله .. ان هذا الشعور الجمعى القوى - الذى 
وصل الى حد الرؤية بالمين والسمع بالانن س يريد أن يقول ان الل 
سبحانه قد هزم القاتل » فها هو المقتول ما زال بيننا ولن تصعد روحه 
الى بارئها الا فى ألوقت الذى حدده الله ( لا القاتكل ) .. وتد شهسد 
التاریخ الاسلامی عملیات قتل واسعة النطاق » وتمت قى غالبها پاسم 
الدين أو تحت ستاره » ومن الطبيعى أن یکون للجائب الاعوی النصیب 
الاوئر فى قتل الخارجين عليه : ولا كان هؤلاء الخارجون یحملون ایشا 
لواء الدين » ومن الصعب تكفيرهم فلنتل اذن ان آجالهم قد حانت » أو 
انها ارادة الله » او انهم لو لم یموتوا بالسیف لاتوا بغبره » فأجلهم قسد 
حان ولا محالة » ( والله ) هو الذى يحدد الأجل » ومعنى هذا أن الله هو 
الذى قتلهم » وليس معاوية بن أبى سشان أو أبو جعفر المنصور (ثلا) . 


ويمتليء الربق ف مصر وغیں مصر » باشباح وأرواح خلقها اللاشعور 
الجمعی » بعدد القتلی الذين لا زالت حكايات قتلهم تروی ۰۰ وهی کما 
قلنا اعتراض جسده اللاشعور الجمعی علی التسوية بین القتل والوت» 
وهی قضية كلامية قديمة » آثارها الاشعری وغیره ۰ 


7 الفقضاء والفدر 


ولآن التراث الدينى السابق على الاسلام ( الفرعونى والمسيحى ) يرى 
أن الروح عند خروجها تأخذ شکل جسد صاحبھا ٤‏ لذا فساذا قتسل 
قتيل رآه البعض ( أو رأى روحه ) تخرج من الأرض فى مكان مقتله : 
الراس اولا ٤‏ ثم الصدر ٤‏ وھکذا تصعد شیئا غشیئكػا حتی یستوی 
( أو تستوى ) قائما على قدميه ويبدا فى الحركة الى حيث يريد .. بمسا 
يصاحب هذه الروايات من رعب مهول ٠‏ 
الرزق : 

یستخدم «و ات» وغيره ممن يكتبون بالانجليزية العلية 51005162866 

کبتابل للرزق » لکننا كبا قلنا عند الحديث عن الأجل - لا يمكن أن يوجد 
متابل لكلمة الرزق بالمفهوم الاسلامى فى آية لغة كانت » وکان « وات » 
علی وعی کسامل پذلسك ۰ فاستخدامه للکلیة 85118688206 لا يمكن 
ال آن یکون .ملی سبیل التجاوز او علی سبیل التبسسیط الشب‌دید. > 
نالرزق » وفقا للاستخدام الشائم للفظ - لا یعنی مجسرد الدضل » 
ولا هو نتيجة موكدة لعبل » ولا هو ثواب بقینی لجهد » وینرق النکسر 
السائد بین الدخل والرزق » غتد یحصل الاتسان علی مبلغ من السال ثم 
يضيع منه لیجده شخص آخر » ثم هل یمکن آن برزق الله الانسسان 
حراما ؟ ام آن هذا يستحيل على الله سبحانه ؟ وما سرته اللص من مال 
هل هو رزقه ؟ ۰۰ 


3 

وهكذا يتضع أن لكلمة « الرزق » ابعاداً غامضة ومفاهيم مبهمة » 
أو دعنا نقول س كما قلنا عند حديثنا عن الأجل ‏ أن هناك من أراد 
الغموض لهذا اللفظ.» وراحت أجيال المستفيدين تضيف للكلمة ابهاسا 
وهيولا جيلا بعد جيل . فهى غالبا ما تستخدم للتعمية على مصادر 
الثروة غي المعروفة أو غير المعلنة » فالابيات الشعرية ذات المذاق 
الشعبى التى يكتبها كثيرون ف المتاهى والمحلات » هی کلمات حق یراد 
بها س غالبا س باط . ۱ 

ملك اللوث اذا وهب لا تسالن عسن السيب 

اش يعطى مسن بتسساء قف على حد الآدب 


<٠‏ يعنى لا تقل من أين لك هذا ؟ رغم أنه مبدأ اسلامی صريح »© كما 
انها رفض قاطع لاعتراض المصطفى بر على جامع الزكاة ( جسابی 


مقدمة "۳ 


الضرالب ) الذی قال : « هذا لکم ومذا آهدی الی » وقال له عليه الصلاه 
والسلام معترضاً : « ملا قعدت فى پیت آبيك وامك » فانظر هل بهدی 
اليك أم لا » وهى كلمات قوية لو صيغت بعامية هذه الأيام لكان لها وشع 
صعب على الأذن والنؤاد . ولم يتل أحد ان مبدا « من اين لك هذا ؟ » 
او قول الرسول ب » يناقض آيات القرآن الكريم التی تؤكد أن الله 
يرزق من يشاء بغير حساب . لقد كان الاسلام فى بساطتھ الاولی ! 
لكن بمرور. الوقت زاد الغموض والابهام والهيولى حول كلمة الرزق © أو 
كما قلنا كان ذلك بفعل فاعك ۰۰ فاصبح ذلك ستارا لاموال مکدسسه 
ليس لتكديسها سبب واضح واصبح ذلك ستارا لأموال غبر نليفة : 
من نجارة مخدرات »© أو تجارة سلاح أو تجارة رقیق آبیض ٠٠٢‏ الخ 
وأصبحت شمارا لعمولات وأموال لا يتابلها عمل حقيقى .. الخ ففى 
كل هذه الأحوال تتردد عبارات مثل « أرزاق » و « الله يرزق من یثساء4 
و « ملك الماوك اذا وهب » وغيرها لتخرس المتسائل : من أين هذا ؟ 


موضوع « الرزق » فى مسألة القضاء والقدر التی شغلت السلمین ردحاً 
حلویلا من الزمن » ولا تزال ۰ 


فكرة ( القبدسول )ا : 

ولا بیمد عن ذلك فكرة « القبول » أو « حب الناس » لشخض با 
أو « تقبلهم » له بشكل غيبى ( لا شعورى ) » فقد استطاع الاعسلام 
الحديث ‏ الى حد كبير س فك لغز القبول بترویج صورّة شخص ما . 
ويذلك حلت أجهزة الاعلام الرهيية فى التحكم فى فكرة 
التبول محل ما کان یمزی داثما الى الل سبحانه وتعالی ٤‏ فمن أحبه اللہ 
« حبب فيه خلقه » كما يقول المثل العابی ٤‏ واذا أحب الله عبدا أمر 
الناس بحبه « أن الله يحب فلانا نأحبوه » (*) لكن الحق يقال ان أجهزة 
الاعلام تفشل کثیرا فی تحسین الصورة القبيحة وتلمیع ما انطفا » وتنشیط 
ما خمل .. لكنها س على أية حال س نجحت فى هز الأقوال المأثورة التى, 
مؤداها أن من أحبه الله جعل: الناس تحبه ٤‏ مما بقتضى صحسة العكس 





() منميج البقارى د 


۳ القفساء والقدن 


ایضا » بمعنی آن من آحبه الناس آأحبه الله ہے لقد اصبح كنير مما 
خفية . لكن الله دائما هو المدل الطلق » وف النهاية لا یصح الا الصحیح. 


یحدثنا مونتجمری وات آن « الجبرية » آو « الحنمية » آو « الضروره » 
التى لا فكاك منها لسيرة الاحداث » کائت بالفعل تشکل مجموعة الافکار 
التی تبدو متبولة ف الجتمع الاسلامی الاول ای طوال القرن الاول 
للهجرة تقریب؛ ای خلال مائة عام من ظهور الدعوة الاسلامية » وانیسا 
كانت تشكل أفكار: السنهة » وانه لا یدری الظروف التی آدت الی اعادة 
النظر فی مثل هذه الافکار ووضمها موضع التمحیص بعد ذلك لدرجة 
اتهام بعض آصحابها بالروق من الاسلام » ولدرچة خروج افکار آخری 
من مكرة الجبر هذه ٠‏ 


ثم نعود لتنعرض لا توقف عنده موفتجمری وات وهو الظسروف 
التاريخية التی ادت لاعادة النظر ی مبداً ر الحتم ) آو ( الجبر » » فنتول 
انه بعد آن وصلت. موجة النتح الاولی الی مداها » وفسرت الثروة 
والفضة والذهب بیوت الناتحین الاوائل والعرب السلمین والسلمین 
الأوائل من غير العرب » جنح فریق کبیر منهم الی الدعة والهدوء بسل 
وترکوا العمسل » وراح عدد منهم ببحث عن اللسذات او یمیش سلی 
آبجاد للافی » وهنا بدات تظهر الجوانب السلبية لنکرة « الحتم » آو 
الچبر » او آن « الامور مقدرة سلفا » ۰ لبس غریبا اذن آن تظهر افکار 
المتزلة عن السئولية البشرية وعن ( عدل ) الله فى هذه المرحلة التالية » 
ولیس صدفة أن یظهر الاشعری والاتریدی نی مرحلة ثالثة للتوفیق بين 
منهج المعتزلة ممثلا فى الجدل وتحكيم الفعل .. الخ ومنهج الفقهساء 
الذين يعتمدون على النصوص الدينية من قرآن وحديث .. غتطور مسألة 
الجبر والاختيار أو حرية الارادة والمسئولية البشرية من ناحية وقضاء 
ا وقدرہ من ناحیة ثانیة ٤‏ مرتبط ارتباطا حقیقیا بتطور الجتمع الاسلامی 
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منذ هبة الفتوح الاولی حنی مرحلة الدعذ والاخنلاف نی العصر العباسی 
النانی » فقد تم توظیف فكرة ( الجبر » فى المرحلة الأولى © اذ لاحظ وات 
أن الاتجاه العام فى الأحاديث النبوية هو أن الأمور مسيره بتسدر الهی 
لا فكاك منه » بینما زاوج القرآن الكريم بين الجبر والاختيار بل لقد 
ركز على فكرة المسئولبة البشرية . 


واذا كان ما ذكرناه آنفا يمثل مسلا لأئر فكره ( الجبر ) أو ( الحم ) 
علی حركة التاریخ ف منطقة لساسية من العالم هی العالم الاسلامی > 
ویبین آثرها آبضا علی سلوکیات الجتمع ونظرته لاور » فان هذاك 
تجربة اخری شهدها الناریخ الحديث تم فبها توظیف فكرة « الجبر ) او 
( الحتم ) الذی لا فکاك منه » مع اختلاف النطلق النظری والنهاية فی 
الحالتین . فرغم آن کارل مارکس قد. آلبس نظرینه لبوساً علمپاً » الا انه 
أيضاً قد آضفی علیها طابعا دینیا باضافة فكرة الحتمية » لقد سلك 
الرجل الطريق نفسه الذی سلکه الانبیاء مع فارق واحد وهو آن الانبیاء 
قد تلتوا من الّه وحیا » اما هو کہ ای تار سی کہ فقد احل ما اسباه 
ر حركة التاریخ ) محل الّه سبحانه وتمالی » وجعل مصدر ( الحتم ) 
آو ( الچبر ) آو « التسیبر ) هو حرکة التاربخ التی لا بد أن يتحتق 
( العدل ) من خلالها بسيطرة الطبقة العاملة ر النتجة ) على الطبقسات 
الاخری التی تستولی علی فائض القيمة » واجتاحت هده الفکرة العالم 
كله و اننشرت انتشار النار نی الهشیم وهددت حضارات مستثرة کانت 
تقوم على أسس أخرى » وهددت نظما واسقطت عروشسا » وحتی 
الناطق التی لم تمتذق الفكرة اعتناقا مباشرا » تأثرت بها على نعو 
أو آخر » وبدا س لفترة من الزمن -- آن هذا الحتم آمر مژکد تژکده عدة 
شواهد » فاعتذق الفکر الارسی عدد کبیر من الفکرین » وترك هذا 
الفکر تأثيره فى مختلف العلوم والفنون پما فی ذلك علوم الدین ۰۰ وغیرت 
الراسمالية من نظرتها للعمال والفقراء غکان الاهتمام بالبعد الاجتیاعی 
: وسيلة من وسائل الدناع ضد الشیوعية . وکانت فکرة ( الحتمية ) أو 
( الجبر ) هی تفسها وراء تدهور الجماعات البشرية التی آخذت بالنکر 
الارکسی » مراحت هذه الجماعات فى مرحلة من الراحل تبحث فکسرة 
( الحافز ) آو ( الواژع ) لقاومة الخمول آو الاتکالية التی سادت الجتمع » 


امنمادا على ( حنمية ) اننصار الطبقة العاملة » تيام كما راح المعنزلة 
وغيرهم يبحثون فكرة ( العدل ) الالهى والمسئولية البشرية ؛ لمقاومة 
الخمول والاتكالية التى سادت الجتمعم الاسلامی » بعد فور* حرکه الفتح 
اباولی وامتلاء الخزائن الاسلامية باموال الخراج والصدقات والغنائم . 


لکن غکرۂ ماركس انهارت ل الى حد ما ل فى النهاية » وستطت 
فكرة ( حتمية حكم الطبقة العاءلة ) أو الجبرية الماركسية ان صح هدا 
التعبير » ولم يكن هذا لسلبيات مكرة الحمية محسب © ولا لجهسود 
اجهزة الجتمع الراسمالی » وانها کان لسبب أوضح من هدا بكنير » 
وهم أن كير الل الذي :أت علية اريه الف الها 
لبوسآ جعلها أقرب للدين س قد نغير » وكذلك نغير مفهوم فائض القيمة 
وما الى ذلك »© ولتوضيح الفكره التى نسوقها نضرب مدلا بسيطا . لقد 
طهرت افکار مارکس فی فترة تمیزت بالوفرة الذعلة للمواد الخام نتیجةة 
الاستعیار الأوربی لافريقیا والأمریکتین » ومن هنا کان الشعد الخشبی, 
( مثلا ) الذی یباع بجنیه ( مثلا ) بتکلف خشبا ‏ مادة خام ) بترش أو 
خمسة ملیمات ( منلا ) ویحصل العامل ( النجار ) الذی صنعه علی ملیم 
بثلا ) ثم بانی ناجر: الچيلة آو القطامی لیییع القعد ببا قیمته جنیه 
( متلا ) وبذلك يحقق ربحا مهولا هو فى الواقع فائض القيمة » وصذا 
الفائض لم يعتبره الماركسيون ربها ( حلالا ) » وراح الماركسيسون. 
يصيغون التاريخ كله على أساس من يستغل فائض القيمة هذا © فكانت 
الطيقة العاملة بهذه الطريقة مضطهدة فی کل العصور » وفكرة الاضطهاد 
فكرة دينية عميقة ( فالعبرانيون جرى اضطهادهم فى العهد القديم » 
وواجه المسيح عليه السلام اضطهادا شديدا وتم صلبه ليفدى البشرية 
فيما يقول ااسیحیون آو رفعه ربه الی السباء بامل السودة ۰۰ ) ومن, 
هثا لیست الماركسية لبوساً دینیا . 


لکن النصف الثانی من القرن العشرین شهد نضوباً شديد؟ فى المواد 
الخام التی اصبحت فیمتها نی معظم النتجات - تفوق قيمة العمل السذی 
اختفی بمعنئاه النتليدى » خاصة بعسد ظهسور الاجپسزة الھ۔اسبة 
الالكترونية 6 والميل للاستغناء عن الأبدى العاملة النقليدية وظهور 


هه ۳۵ 


أهمية الدكنوقراط بشكل متزايد » فكان ‏ لكل هذا ل من الشروری آو 
من المحتم أن تسقط الماركسية » وظنى أن الماركسيين الجدد ان مسيع 
التعبير » فى حالة كمون للبدحث عن صيغة جديدة فى ضوء هذه ا تغیرات 
الاساسية . 


پر عاو عار 


بعد أن اتضح س بما لا يدع مجالا للشك س أثر الأفكار الحاكمة فى. 
تسيير حياة الأمة وصياغة مسنقبلها » وتحديد علائقها الاجتماعية » 
بقل سح اف ای ناف دة ار ل تر اتا یعس 
ویبلورھا فی ضمائرنا من يشاء ؟ هل من الحكمة أن ننركها لرجل أو حتى 
بعومة رجال:؟ هلوق الحكية اخ اندركها لواعظ ای خلیب خافنة کا 
كثر مستمعوه ؟ هل من الحكمة أن نتركها لكاتب خاصة أن كثر قارئوه ؟ 
أم أن الحكية أن نعتبر هذه الأفكار الحاكمة ( التى یمتزج غبھسا الشعور 
باللاشه‌ور وما هو غیبی با هو واشع .. الخ) مشروعآ قومياً أو مهمة عليا ؟ 
أيعقل أن نترك واعظا قارن فى وت من الأوثتات بين ( الروم والفرس ) 
وشت ظهور الاسلام » و ( الكلة الشرتية وأمريكا ) فى تاريخنا الحديث » 
لييث فى مستمعيه أنه قد « غلبت الروم فى أدنى الأرض وهم من بعسد 
غلبهم سیغلبون » وهذا يعنى ب فيما بيث فى مستيعيه س حتمیة انتصار 
أمريكا ( الولايات المتحدة ) فى التاريخ الحديث . وكان هذا فى وتست 
نتوجه فيه بلاده للكتلة الشرقية طالبة العون الصناعى والزراعى 
والعسکری ؟! 


ان منل هذه الفکرة التّی تضرب بها مثلا تمد ئموذجا لاثفکار الحاكيق. 
اأوجهة أو المحرضة 4 فهى فكرة 2مزج فيها الدامی دين ما هو غیبی 
( حنمية اننصار آمریکا ) وما هو فعلى أو عملى 4 وما هو ددنى » ٠٠‏ الخ 


لا بد اذن من ( لجئة ) أو ( هيثة ) فى جهة ما لتصيغ مشروع مصر 
التومی ی ( الاأفکار الحاکمة ) التی نوتی, ثمارا ایجابية » فهذه الحهات 
لیست مهیتها جمع ااعلومات فقط وانما بثها آیضا » والعنی الذی نرید 
تأكيده هنا آوسع بکثیر واعمق بکثیر مما آشار اليه صلاح فصر عن حرب 


۳ القذساء والقدر 
الأضاعات فى كتاباته » او ما يفعله بعض الكتاب أحيانا س بتكليف فاليا 
بن نشر افکار مثیرة فی أوتات عصيبة لشفل الراى العام . ليس هذا 
هو المقصود بالأفكار الحاكمة ٠‏ 


هكذا ينضح أن فكرة ( الجبر ) أو ( قدر ابه الحتمى ) التى نناولها 
وات فى كتابه هذا أدست مجرد فكرة أكاديمية بمعزل عن حركة المجتمع » 
وانما هى فكرة فاعلة ومؤترة ولها تطبيقاتها العملية وهى فكرة قابلسة 
النوجبه » وقد تم توجیهها فصلا عبر الناریخ » وخربنا بعض الأمثلسة 
على دلك ٠‏ 


لعله یکون واضحاً الّن لم اهتم الستشم‌قون بهذه الافکار التی تبدو 
أكاديمية خالصة . ولعل هذه التدمة » وهذا السکتاب بجیبنا علی مثل 
هذا السؤال : لماذا أهتم الستثرسون بموضوعات منل ( الرزق ) 
و ( الأجل ) و ( القضاء والقدر ) أو الجبر والاختيار » و ( الختم ) 
و ( التوفيق ) والتسديد ... الخ ؟ 


ويتمحور الحوار بين بعض من يظئون أنهم دعاة للتنوير وغيرهسم 
حول هذه القضية ( القضاء والتدر ) ولا سواها © وهم فى تمحورهسم 
هذا لا پخرجون آبداً عن التمحور التدیم » فالشیخ الشعراوی پردد فى 
سلسلة کتب و اسعة الانتشار عن ( آلرزق ) و ( الخیر والشر ) و (القضاء 
والقدر ) ۰+ الخ ما قاله الاشسعری ( التوقی ۳۲ ه ) > والاسنساذ 
العشماوی پردد بعض ما قاله العتزلة عن مسئولية الانسان » ویحدثنا 
الدکتور زکریا عن التفكير العلمى © وأسباب الوقوع فى الخطأ أحاديث 
تصلح لقاعات الدرس » ولا يمكن بتجردها أن ننفلفل فى أعماق الناس 
لتصبح أفكارا حاکیه ٠‏ 


ان أكثر هذه التيارات تفلغلا فى أعماق الجماهير وقسدرة عسلى 
صياغتهم وتحريكهم هى التيار الأول ( الذى بمثله الشيخ الشعراوى ) 
لا أقول فى الجماهير فقط وائما فى طائفة من المثقفين أيضا . وبصرف 
النظر عما اذا كان هذا يسعدنا أم لا » فذاك موضوع آخر » لكن المؤكد 
أن قدرة هذا التيار على التأثير والتنلغل لیست نی کل الاحوال ذات مردود 


مالسدمة ۷ 


طيب . ذلك لان اصحاب ھذا التیار والتیارین الآخرين لا يضعون ى 
اعتبارهم البيئة آو التربه التی پلتون فیها بذورهم » انهم لا بضعصسون ق 
اعتبارهم التركيبة البشرية التى يوجهون اليها حديتهم ۰ نصاحبنا اادی 
يحدئنا عن المسئولية البشرية وبآن الانسان مسئول عن فعله ولا علاقة 
لاتدر بوضعه ) كيف يكون كلامه مقبولا أو حتى محترما عند هذا العدد 
الكبير الذى هدم الزلزال بيوتهم » أو نساقطت بيوتهم بحكم الندم » فوجد 
الواحد منهم نفسه ازاء مصيبه لا دخل له فيها » ودحسس جيبه فلم يدمكن 
من شراء شقة جديدة»والأسلة كتيرة.وصاحبنا الذى يحدثنا عن فرنسيس 
بيكون وعن الفرض المسبق والربط بين ما لا صلة بينه فى الواقيع .۰ الی 
آخر ما كرره زملاؤه وأساتذته فى الجامعة لم يضع أيضسا فى اعتياره 
التركيبة الاثنية الشعب المصرى او حتى العربى © فاتى حديته غير مضر 
لكنه لا يحدث التأتير المطلوب » اما بالنسية للاتجاه الأول فهو أيضا لم 
ضع التر اث التو ارث لدی ضعب مصر ؛ بدلیل أن فكره الجدر أو أن 
التضاء والقدر من الله سبحانه کان لها نتائج مخطفة علی مر العضور ٤‏ 
فھی طورا منیدة ٤‏ وطورا مضرة كما سبق أن أوضحنا ٠‏ 


الشىء الطريف أن ( وات ) يرى استحالة الوصول الى الحقائى 
المطلقة فى هذه الموضوعات » وآن العقل البشرى لم يستطع فى هسده 
الرحلة آن پوفق بین عزيات "نان العمتاة والقدر » وبالتالی غلا بسد 
من التعامل معها لا كحقائق مطلقة وائما كتضايا ذات مردود عملى یٹم 
اا ا العا الح © كن ااا ادون انوي ون 
الينا « الحقائق » خالصة » وکل بری الحق معه ولا حق مع سواه » وهذا 
آمر بعید تماما من الصدق ۰ 

علد علو عر 

وئد قارنا النصوص النی استشھد بھا ( وات ) بالمصادر الاستلامنه ؛ 
فوجدنا ما آورده صحیحا دفپتا » وفیما پلی قائمة بالصادر الاسلامیسة 
وطبعاتها » والتى كانت بين أيدينا عند الترجمة والمراجعة وااطابقة : 

۱ - ترجية معائی القرآن الکریم للمللمة میسد ان یوسف علی » 
عنیت بطبعه دار القبلة الاسلامية س مؤسسة علوم القرآن ( چده ) . 


۳۸ القضہاء وائقدں 


وقد وجدنا اختلافا يسيرا فى أرقام الآيات كما أوردها ( وات ) لکنا 
نٹلنا الآیة کاملة ولم نكتف بذكر رقمها , 


؟ ل المعجم المفهرس لالفاظ الثرآن الكريم للمرحوم محمد فسؤاد 
عبد الباتی » واستمنا به فی استخراج الایات الطلوبة . 

۴ س صحیم البخاری بحاشیهً السندی » القساهره » دار احیساء 
الكتب العربية » بالاضافة لرجوعنا لکتب الاحادبث الصحاح الأخسری 
( مسلم وابن ماچة والترمژی والنسائی ۰۰ ) ۰ 


؟ س المچم الفهرس لالناظ الحدیث الثبوی » نشره آ. ی» ونسنكت 
استاذ العربیه بجامعة لیدن » ۱۹۲۱ ۰ 

ه -. الابانة عن اصول الديانة لابی الحسن علی بن اسماعیسل 
بيروت ؛ دار اللفائس » ۱۹۹۲ ۰ 

٦‏ س الفرق بین الفرق وبیان الفرقة الناجية منهم لعبد القاهر پن 
حلاهر البغدادی » بپروت » دار الجپل ودار الافاق الجديدة » ۱۹۸۷ ۰ 
) توق البغدادى سلة ۹ ھ) ٠‏ 

۷ سب شرح العقيدة الطحاوية للامام على س على بن محمد ہی أبى 
العز الطحساوی ( توق ۷۹۲ ه ) » حفقه وعلق عليه د. عبد الله بن 
عبد المحسن الترکی وشعیب الارنؤووط 4 بدروتث 6 مؤسسة الرسالة 4 
۷٣ھ‏ »؛ فى مجلدين » كما رجعنا أحيانا لكتيب صغیر بعدوان ( المقيدة 
الطحاوية ) الذى حققه وعلق علبه الشبخ عبد العزيز بن باز . 


۸ س الفصل فی الال والاهواء والندل لابن حزم الظاهری ( التوی 
٩‏ « ) » وضع حواشیه احمد شمس الدین » بپروت » دار الکتب 
العلمپة » 1995 ؛ فی ثلائة مجلدات , 


الدين عبد الحمید » ی مجلدین » بدروت » الکتبة العصرية » ۱۹۹۰ ) 


ورجعنا کثیرا لتدمة الحتق . 


ماقدمة ۹ 


٤ الملل والنحل للشهرستانى ( المتوق 544 ه ) ؛ فى مجلدبن‎ ٠ 
۰ IA: » بیروت 4 دار المعرمة‎ 


1١‏ س شرح الفقه الأكبر لأبى حنيفة النعمان لعلی بن سلطان محمد 
الثاری » نحقیق الشیخ مروان محمد الشعار ٤‏ دار النٹائس ٤‏ ۱۹۹۷ ۰ 
ویلاحظ آن ( وات ) اشار الی النقه الاکبر -- ۱ والفقه الاکبر -- ۲ وهو 
یتصد بذلك روایتین لکتاب واحد ( راجع پپلیوجرافیا الولف ) ٠‏ 


۲ ورغم آن ( وات ) لم برجم لکتاب ( شفاء العلیل فی مسائل 
التضاء و الثدر والحكمة والتملیل » لاين قیم الجوزية » الا آننا اسنمنا به 
لوفره ق مکنبتنا ی تحتیق بعض النصوص والاسترشاد ببعض أفكاره. 
واللبعة التی رچمنا الیها حققها وخرج آحادیثها وعلق علیها ابراهیم 
ابن أحمد عبد الحميد . 


ولم أتعرض فى التعليقات ولا فى هذه المقدمة »؛ لتناول 
مسائل كسلامية متخصصة نهذه لها رجالها » وائما اکتفیت بربسط 
افكار الكتاب بمسيرة أحداث التاريخ ٤‏ فعلم ناريخ الأفكار علم لم يحذل 
بالاهتمام الكاق 4 كما عمدت الى ربط الماضى بالحاضر ؛ والبحث عن 
التاريخ فى أمثال الحاضر وعاداته وتقالیدہ ٤‏ وتفسير التاريخ بالحاضر 
كما نفسر الحاضر بالتاريخ ٠‏ 


وأرجو بعد كل هذا أن يحقق هذا الكتاب خطوة على طريق التنودر. 


ده عبد الرهمن عبد الله الشييخ 


تم اكتمال هذا العمل ب فبعليا س ى خريفه سنة 11695 6 وقبسل 
كرسالة للحصول على درجة دکتوراه القلسفت دجامعة ادثیره 
Edinburgh Univ‏ سنة ۱۹٤)‏ . وقد غدوت خلال الأعوام التى 
نات ذلك على وعى بجوانب القصور النی اعترت هذه الدراسة » فکان 
ينبغى على سبيل الثال س آن اولی اهتیایا اکبر للصسین البصری » 
وكذلك للشخوص الذين اعتبرهم ابن قتيبة من القدرية وأدرجهم ى قافمة » 
وكان من الممكن جمع معلومات عنهم من كتب التراجم العربية المعروفة » 
وکان ینبغی التعمق فى البحث للتمييز بين مصطلحی ( القضاء ) و (القدر) 
بالرجوع للثرآن الکریم والاحادیث ,608 (A. de Vlieger, Kitab al.‏ 
Leiden, 1902, 26-34, etc)‏ . 


كما كان من المفيد أن أراجع بحكمة وتمييز تفسير الطبرى ٠‏ فان مثل 
هذا الجهد لم يكن ليكون بغير فائدة . وعلى أية حال »© غرفم اعترافى 
بأوجه القصور فى دراسستى هذه » فقد سبحت بنشر عيلى هذا كيا مو 
بشکله الاصلی عند اجازته لدرجة الدكتوراه ؛ فلا يبدو أن مزددا من 
المادة ومزیدا من الصادر سيؤديان الى أى تغيبر جوهرى فى العناصر 
الرئيسية التى ناقشتها فى مبحثى هذا . 


وانی أنتهز هذه الفرصة لاشسکر بحراره ا موئر الدکور رنشارد بل 
11 اساعدته الک يمة » كما أنتهز هذه المئاسبة لاعترف بالمساعدة 
التی تلتیتها من مکتبات جامعة ادثبره ومعهد لندن للدراسات الشرقية 
lyلأفرıةã London School of Oriental and African Studies‏ 


أدئيره ؛ ايستر . 


و٠‏ موئتجمری وات 


الفصل الأول 


لمهسسسدك 


١‏ س غرض الدراسة ومجالها 


تهدف هذه الدراسة الى وصفة مسار الفكر خلال القرون الثلائة 
الأولى س أو نحوها س فى عالم الاسلام » من خلال متابعة قضايا حربة 
الازادة لبر ز التففان )و الدين © کا تول م ا هدد اتر اة ن 
آن توضح المبادىئء. العظمى ( او. الأساسية ) والمؤثزات: الواقعة على 
تلب ( الاتسان السام ) وعقله 6 وکیف أن كل ذلك نابع من الادراك 
الأساسى لوجود الله ( سبحانه ) ۰ 
موھج تپ رجہ 

ومن الضرورى لتحقيق هذا الهدف' ‏ أى هدف هذه الدراسة س أن 
نجرد أنفسنا س بقدر الطاقة من الأحكام المسبقة والتصورات التی 
شاعت فى الفكر الغربى فى القرنين التاسع عشر والعشربن ٤‏ فعلى 
سبيل المثال » هناك تابه على نحو من الأنحاء بين وجهات نظر المعتزلة 
ووجهات نظر من نسمبھم فی الفكر الربى «*) باسسم الللہسرالیین 
8 طنط [28ء15ا ©» لكن أن تعتبر الاثئين ( المعتزلة واللييراليين 
اض ییالال ار شش مها هان رة ن 
العتزلة باسم ( مفکرو الاسلام اللیبرالیون ) او ( العلماء اللببرالیون 
الاسلامیون ) آو ر اللاهوتیون السلمون التحررون ) كما فعل الباحسث 
هورتن 502162 )١(‏ »© غہذا خطأ دؤدى بنا الى ننائج خاطئة ٠‏ 


(د) يقصد فى الفلسفه الغربية ‏ ( المترجم ) ٠‏ 


vf‏ التضاء والقدر 


وفكرة حرية الارادة 1ا 166 بمعناها الضيق لم ترد أبداً 
فى فكر المسسام » وائها حلت محلها فكرة مختلفة اختلافا يسيرا 
هی ( اسنطاعة ) الانسان أو « قدرة الانسان » على الفعسل وتقرير 
مجری الأحداك ( حرية الاختیار ) ۰ وفكرة « القضاء والقدر » أو 
« الحتم » أو « الحتهية ‏ ۳۵۵6۵01021108 و « الچیر » وفقا للمعتقد 
الغربی » فالسلم اکثر اهتماما بما يفعله الله سبحانه « قى الحاضر » مها 
معله ‏ ای اش سبحانه س « فى الماضى » ٠‏ 


وكان لا بد من الاشارة لذلك ؛ حنى لا يصل القارىء الإنجليزى إلى 


وسرعان ما تحولت المناقشات عن « الجير » و « الاختيار » او 
« القضاء والقدر وحرية الارادة » الى مناقشات عن دور الله « سبحانه » 
والانسان فى تقرير مسيرة الأحداث فى الحاضر » وسيتضح من خلال 
النقاشس الوارد فى هذا الكتاب أن هذه المفاهيم الاسلامية كانت بعيدة 
أيضا عن المناقشات الحديثة فى مضمارى الحتمية الملمية نگناصه‌زه8 
صعتصتصهاع وحرية الارادة ۷11 266 ( المترجم : المقصود بمعناها 
الوجودى الحديث 4 ۰ 
والاهم من کل هذا » أنه من الضرورى أن ننوه الى أن الاقتراب 
من هذا الموضوع يحتاج الى عقل متفتح ومتجرد ولماح ٠.‏ ونظرا لأن 
آلحیاد الکامل یمد ضریاً من الستحیلات » فان أفضل ما یمکننی عمله هو 
آن اوضح بجلاء عقیدتی فى هذا الوضوع »© خفى رأيى أن قضية حرية 
الانسان تتمثل امامنا کحقیقتسین متواجهتین آو متعارضستین او حتی 
متکاملتین : تکمل احداهما الاخری » لا یمکن للانسان نی هذه الرحلة من 
تطوره النکری آن بوفق بینهما وانما لا بد س مع هذا ‏ آن یعتقد غیہہا 
معا رغم کونها متعارضتین » فوجهة النظر الانجليكانية القننسة تتمثل 
فى رأى واحد متهم وهو ما ننقله هنا : 


تھ وید ak‏ 


« يضع الكتاب القدس مامنا حثیشین متعارضتين أو متقابلتين او 
فى الرسالة الى مؤمنى روما ( فى أعمال الرسل ) حيث نقرا : « ...فال 
اذن يرحم من يشاء ويقسى من يشاء » هنا ستقول لی : لماذا يلوم بعد ؛ 
من يقاوم قصده ؟ س أى قصد الله فأقول : من أنت أيها الانسان حتى 
ترد جوابا على الله ؟ أيقول الشىء المصنوع لصانئعه : لماذا صنهتنى 
هكذا ؟ أوليس لصائع الفخار سلطة على الطين ... الخ » . 
وثانيتهما : مسئولية الانسان . ان عقولنا لا تستطيع التوفيق بين هاتين 
الحقیتتین ٠‏ سلطة الله المطلقة ومسئولية الإنسان فى الوقت مفسه © وكل 
ما نسطيع فعله هو النظر للأمور من منظور عملى من حيث النوفبق الذى 
يؤدى الى الفعل الصحيح والحياة الفعالة النشطة المفعية أخلاقا 


وئد جرت محاولات عده لوضع صيافات توفيتية التوفيق بين 
استطاعة الله وقدرته وهيمنته من ناحیة ٤‏ ومسئولية الانسان فى الوقت 
ذائه » لكن هذه الصيغ لم نؤد الا الى حل جزئى للقضية » ولم تبرمسن 
على جدارتها بالنبات والاسنقرار . فالاسلام - أو بالاحرى الشرق س 
كان يميل دوم الى التركيز على مقدرة الله واستطاعته وهيمنته © پینسا 
الغرب يميل الى ارجاع كير جدا من التأثيرات الى الارادة البشريسة 
خاصة فى الآزمنة الحدينة . وقد ضل كلاهما عن الطريق الصحيح ع 
أن كلا منهما قد سلك طريقا مغایرا لطریق الاخر: ۰ وربما کان على 
الغرب آن يتعلم شيئا من هذا الجانب من جوانب الحقيقة ( فالحتيقة 
أكثر من جانب ) الذى يميه الشرق تماما ويدركه بوضوح . 


س فى غالبها ‏ مقتصرة على عاماء الكلام 12801083828 » الذين 
بنظر اليهم كهراطقة ( أهل بدع ) ؛ لكننى ضمنت آیضساً وجهات نظر 
شخوص بمینها آو فرق بعينها أيضا طللما توئرت عنها وعنهم مسادة 
علمية , 


f‏ القضہاء والقدر 


ولم احاول مناقشة الآيات الثرآنية والاحادیث النبوية التی ساتھا 
هؤلاء التکلمون او اصحاب الذامب لتدعبم وجهات نظرهم » مع آن هذا 
مجال شائق.جدا ومنيد ٤‏ الا ان البحث المستفيض فيه يحتاج اجلدات 
وربما لا يسهم الا بالٹلیل لخدمة موضوعنا الحالى . ولن يؤثر كثيرا فى 
حججى اذا نبت آن آبات الثرآن ( الکرہم ) التى نزلت فى مرحلة متآخرة » 
کانت اکفر مبلا لفکرة « الجبر » 8]16لطتصتطعا06 222016 آن الانسسان 
مسير لا حيلة له . وحتى اذا استطعئا أن نحصر بوضوح اتجاهات أو 
میول جامعی الاحادیث فی القرنین الثانی والثالث الهجریین » من خلال 
متایعتنا لتر اجمهم ومتابعتنا لسلسلة رواة الاحادیث ( الاسناد ) و استطعنا 
عن طريق ذلك تمييز الاتجاهات المختلفة فى هذه القضسية بين 
السئة » فائئا لن نضيف الا القليل الى معلوماننا عن قضسية الجبر 
و الاختیار ر او کون الانسان مسیرا او مخیرا ) وعلی هذا » غنی الفصل 
الثانی استشهدت بالقرآن الکریم ککل » وبالاحادیث النبوية ککل للبرهنة 
على وجود اتجاهین متمارضین آو متواجهسین س فبیا «تعلسق بهده 
التضية ‏ فى الاسلام ٠‏ 


وعلى النحو نفسه » فاننى لم أحاول استكشاف المصادر الخارجية 
للمتائد النی قال بها علماء الکلام المسليون ( المترجم : يتصد أنه لم 
يحاول دراسة مصادرها نی الادیان والثثافات الأخرى ) فالمؤكد أن لهذه 
المتائد النی تال بها علماء الکلام مصادر خارجية » لکن هذه الصادر 
الخارجية لم تكن هى الوحيدة ( يقصد أن علماء الكلام المسلمين آضانوا 
من لدنهم أفكارا أخرى ) ويمكن القول ان الاسلام عندما تلقى مثيرات من 
خارجه » کان علی علماء الکلام السلمین آن بواجه وا هذه الاثارات 
بالرد والشرح والنننید ‏ وما بهینا هنا لیس مصدر الادارة او تومها 
وائما طبيعة الاستجابة أو الرد . فمحور هذه الدراسة هو كل ما هو 
اسلامى . فالقضية التى نعالجها هنا هى تلك الحقيقة المحصيرة التى 
يمكن أن تطلق عليها ( روح الاسلام ) وعلبنا فى سبيل الوصول اليها أن 
فتخطی کل الاختلافات الجزئية ا مربکه والمباينة ؛ للوصول الی هذا الجو هر 
أو الروح ۰ 


لمؤسيد 40 


؟ ب امصسسادر 


( 1 ) كتب الفرق الاسلامية : 

وتشكل هذه الكتب المصادر الأولية لصلب هذه الدراسة کما تتمثل 
ف الفصول : الثالت والرابع و الخامس ۰ ورغم بشسابه المصادر أو 
اقترابھا من طريقة التناول » الا انها تختلف اختلافا جديرا بالالتفات اليه 
فى قضايا بعينها . 

ولا شك فى أن كناب مقالات الاسلامدين للأنعرى هو من أهم المصادر 
وأكثرها جدارة بالاهتمام بالاضافة الى كونه مفعما بالتفاصيل » رغم أنه 
أسقط بعض العناصر أو ترك بعضص الموضوعات مما يؤدى - أحيانا سم 
يكرر ‏ أحيانا ‏ ما يعد خروجا عن الحياد كتكراره ما نقله أبو الهذيل 
عن هشام بن الحکم من وجهات نظر متعلقه جسيم الاله ( الشبهة ) 
۷ یز يرن تداالت وکانت وجهات النظر هذه تمثل 
صوراً مبالفا فیها ( كاريكاتيرية ) (؟) ولقد جعلت ( مقالات الاسلاميين ) 
للاضعری هی الصدر الرئیسی لبحثی هذا واعتبرت المصادر الأخرى 
ثائوية أو ملحقة 3 ورہما بکون من الناسب أن أذكر هنا أننی أ مهاست 
التفرقة بین نسبة الفکرة الی الشخص ننسه ونسبتها الی الفرقة التی 
ینتمی الیها ؛ لآن الاسعری یشیر الی الفکرة منسوبة الی الشخسص, 
واتباعه او علی حد تعبیر الاشعری ( أصحابه ) » فلا فرق على سبیل 
المثال بين عبارة ( ما ذهب اليه أبو هذيل ) » وعبارة « ما ذهب اليه 
أصحاب أبى هذيل ) (۵) ۰ 
جوائب عدة ©» فقد ساعده عقله المنظم المنطقى على فهم العلاتات العميقة 
الداخلية بين الأنظلمة ( الملل ) التى يصفها »© كما أعانه عقله على تفهم 
ترکببھا 6 وقد مكئنا الشهرستانى ب بذلك حم آن نجمع معأ ما جعله 
الأضعرى متثاثرا ٠‏ وق حالة الفرق الأصغر او الاشل شانسا ٤‏ كان 
الشهرستانی حذرا نی تصئینها مترددا نی ضمها الی فرتة او آخری من 


1 الفضاء والقسدر 


« الشعيبية هم أصحاب شعيب بن محمد وکان مع ميمون. مسن 
جبلة العجاردة الا آنه در به حبك او القول بالقدر . قال سعیپ : 
إن الله تعالی خلق اعمال العباد » والعبد مکقسب لها قسدرة وارادة » 
مسئول عنها خیراً وشراً » ومجازی علیها ثوابا وعقابا » ولا یکون شیء 
فى الوجود الا بمشيئة الله تعالى » وهو على بدع الخوارج فى الامسامة 
والوعيد » وعلى بدع العجاردة فى حكم الأطفال وحكم القعدة والتولى 
والتبرى » )٦(‏ ٭ 

وليس هناك الا القليل فى هذا النص ميا لا نستطيع استخلاصه من 
حكاية شعيب وميمون فى كتاب مقالات الاسلاميين 7) ٠‏ 


وکتاب الفرق بین الفرق للبندادی يشبه کتساب اللسل والتصل 
للشهرستانى فى جوانب کتيرة » الا انه ینتتر الی النظرة الفلسنية العميتة 
التى يتحلى بها كتاب الملل كما أنه آی کناب البغدادی -- اقل حیادا 
وموضوعية . ومع هذا » فإن معلومات مفصلة يمكن الحصول عليها من 


أحد الکتابین أو كليهما ٠‏ وقد ترجم الدکنور هلکن A. S. Halkin‏ الجزء 
الثائى من کتساب اللسل تحت عنوان Moslem Schisms and sects‏ 


وعلق عليه وزوده بمراجع قيمة ٠‏ 


ويحتوى كتاب التثئبيه للملطى ‏ وقد نشر مؤخرا سب علی اشاراشه 
لكثير من الکتب التی تتنساول النسرق لابی عاصم خشیش طوعدهداط] 
من أسرم ۸۵19۳0 +٩‏ وهو کتساپ ذو آهمیة كبيرة فهو أسيق من 
مقالات الاسلامیین للاشعری باکثر من نصف قرن » ویضم تفاصیل غير 
متوافرة فی أى مصدر مطبوع . والجاب الوصفی ( الذى يصف فيه 
آراء الفرق الخنلفة ومعتقداتها ) مختصر جدا » کطببعة الکتب التی 
تتخذ موثف الدحض أو الرد على الأفكار الأخرى © وهو يعتيد فى رده 
على مبادىء المذهب الحنيلى . وكتاب التنبيه يضم أيضا اشارات للفرق 
وآرائها من مصدر آخر ذى قیمه » ويعكس كتاب التئبيه وبعض مصادره 
التراث الثقافى للمسلمين من مير المعترلة . 


نمروسید و 


آہا الكتاب المشهور باسم المئدة وھو بمثابة فصل عن المعنزلة مسنل 
من کناب آکش تفصيلا هو كتاب المنية والأمل الذى وضعه ابن المرتضى 
ر النوی ۸۰۸6۰ / ۱۳۷ م ) » وقد نشره السیر توماس ارنولد ۵90104 
بعنوان العتزلة وهو کتاب ذو قيمة كبيرة » فهو لا يضم عملياً شيا 
عن العقائد الفلسفية والكلامية ( اللاهوتية ) لکنه غاص بالمسلومات 
التاريخية والتراجم لا نجدها فى مصادر أخرى »© وقد أستعنت به عئسد 
كتابتى للفصل الرابع يطبيعة الحال ٠‏ 

وكتاب الانتصار للخیاط لیس کتاباً يتناو الهرطقة لكنه هو نفسه 
جزء من الخلافات والجدل كما أوردتها كتب الفرق والملل » وهو رد على 
أفكار ابن الراوندى الذى انشق عن المعتزلة ٠‏ 


( اللاهونية ) فى القرن الثالث للهجرة . وكان لقدمة الدكتسور نيبرج 
8 ورملاحظانه ( باللفة العرببة ) فائدة كبيرة ٠‏ 


وثمة مراجع أخرى كنت أرجع اليها بين الحین والحين پجسدما 


( ب ) مصادر عن الأتسعرى : 


المصادر الأساسية عن أفكار الأشسعرى فيبا يتعلق بالجبر تتمثل 
فى كتابيه : « الإبانة عن أصول الديانة » و « مقالات الاسلامیین » (۸) 
وقد تناول الاشعری غیهیا ما آسماه « عقائد اهل الحدیث والسنة » 
و « اهل الحق والسنة » وليس من داع للتشكك فى أن الآراء الواردة 
فى هذين الكتابين هى آراء الاشعرى ( ليس من الضرورى أن يكون كل 
ما ورد فیهما من معنتداته » علی اي حال ٠‏ فليس فيهما اشارات الى 
فى الفصسل السادس .۰ ود استندنا کثیراً (لی نرجمسة الدکنسور کلین 
Water €. Klein‏ لهذا الكتاب رغم ما شسابها من اخطاء طفيفسة 
اشسار البهسا الاستاذ طو مسسون 1180۳0808 ۲۲۰ _ فى دورية العالم 
الاسلامی Moslem world‏ ری 


EA‏ العضاه والقدر 


وجزء من كتاب اللمع للاشعری قام بترجمته هل 28611 .2 (۱۰) » 
لكن هذا الجرء لا يختلف كتيرا عما فى كتاب الابانة ٤‏ ونظرا لان کتاب 
اللبع غير متاح بسهولة فى الوقت الحاضر لذا لم أرجع اليه الا قلیلا . 


ولم يشر البفدادى لآراء الاشعرى كأفكار مسدتلة عن افكار أنسنة 
فى عصره . وأورد الشهرستائى فى كتابه الملل والنحل ثسسما عسن 
الاشعرية » ومیز بین آراء المؤسسسن ( الأشعرى ) وآراء أتباعه (أصحابه) 


Predestination. 


رج ) مصادر عن الحنفيسة : 


لأسباب لازالتك غامضة لنا قاطعت كتب الفرق أصحاب اأذهصب 
الحئفى ومن هنا كان علينا أن نرجع الى مصادر أخرى © وربہا كان 
مهناك ما يمكئنا قوله لتفسير التوزيع الجغرافى للمذاهب ( السسنية ) 
غان لدينا مصادر حنفية تعود لفترة باكرة يمكننا الاطلاع عليها الآن . 
عفد ترجم الستشرق فنسنك ۃ ۷۷٥×۵۶٥‏ هذه الوقائق المهمة 
07665 05 وعلق عليها ف مطبوع یحمل عنوان 0 Jig wus‏ 
وليس لدى ما أضيفه على تعليقات فنسنك الا أن ألذت الأنظار الى أن 
هذا الكتاب لا يشير الا للمذهب الحنفى وليس لكل ما اتفق عليه 
السنة . ( ومن هنا يرى مونتجمرى أن الكتاب آنف الذكر يمكن آن یحمل 
عنوان 07660 132011 ولیس (The Muslim Creed‏ . 


١‏ أول هذه المصادر هو الفقه الأكبر س ١‏ ومادته متوفرة فى كتاب 
شرح الفقه لاکبر للماتریدی (سنتمرض له فیما بعد)وقد ناتش الستشرق 
فنسسنك س بشسكل مقنع س أن هذه المقيدة (كما صاغها الاتریدی) » رغم آنها 
ليست من وضع أبى حنيفة الا أنه ثبت أنها مستخلصة من اقواله » فیما 








Creed (sk)‏ هی المقابل الاتحليزى لقاذون الايمان وهى مصطلح شائع فى الحقيدة 
المسيحية ‏ ( المترجم ) ٠‏ 


تمهسيد 5 


عدا س ربها ‏ ما ورد ی القالة السايعة (۱۱) » ونشحو هذه العقيده 
سكل عام نحو « الارجاء » ای ابحاذ موقف کموتی المرجئة وكان 
أبو حنیفة من بين آکثر حماعات الرجثة اعتدالا (۱۲) , وقد نشکك 
عسنك ى أهمية الغسائبة فدما يسعلق بمقال عن موسى وعیسی (۱۳) 
میں غدر التنع نسبه هدا التال الده » حاصة آنه من المؤکد أن غساں 
کان تلمیذا لابی حثیفه (۱6) » وند یکون آبو حنيفة قد اعترض علی آفکار 
تلميذه هده , والقاله لسایعه رر كذلك العقيدة البى ثمدر أصحات 
الرای وهو انجاه ( اي اتجاه اصحاب الرای ) ارتبط ارتباطا وششا 
پأبی حنیفه . وعلی هذا بمکن النظر للفقه الاکیر -- ! پاعتباره تقربرا 
دشيقا عن عثشائد آبی حنبفه الاساسیه وکذلك عشائد سلامیذه الباشرن ۰ 


وريما بعود و أى هذا الکتاب من الى حو الى سئه ۱9۰ ھ ۰ 


۲ س كتاب وصية أبى حنيفة (۱۵) الدی طبع نی حیدر آباد سسنة 
۰۱ ه وعلق علبه اللا حسین بن اسکتدر الحتنی ف الجلد تسه 
الذی طبع به شرح الففه الاکبر » والابانه عن أصول الدپانه للأشعری . 
ویفرد الحثفبةٌ بنسبة کنبر سس الژلفات مجهولة الولف لابی حنیفه 
نفسه » میا پسیب ارباکا للباحین الماصربن . ومن الواضح أن كناب 
وه سین تال اتن ا مح اقيم مرف كييك بت 
يعود س فيما پبدوا سب الی فترة زمثبه وسطی بین زمن آبی حنینة وأحمد 
أبن حنيل »© وريما كان يعود الى السنوات الأخبرة من بلك الحقية أى 
حوالى ..؟ ه )١5(‏ ( ناقشنئا علاقة مؤلف كتاب الوصية أو مؤلفيه 
داهب تة ف العسم التدادين من التسل الكساسن من هه 
الدراسة ) . 


٣‏ ل الفقه الأكبر  ٤ ٢‏ وقد طبع فى المجلد نفسه كسابقه وعلق 
علبه أبو المذتهى © وكانت الننائج التى انتهي اليها غنسنك فهما يتعلق 
بساردیخ نالف الکتاب وحقبقه مولفه غبر متنمة ؛ لآنه لم يضع فى اعتباره 
الخلانات بين الأشعرى ومذهب آبی حنيفة » رغم آنها خلافات داخلية بین 
اهل السنة ۰ وبیتما لاحظ فنسئك انه لیس ثمة ادلة كافية علی نسبة 
الكتاب للأشعرى 199) الا أن الحقيقة الواضحة هى أن هناك أدلسة 


القضاء والقدر 
وگ أنه ليس للأشعرى » ان الکتاب لیس من تأليف الأشعرى 
پم ل الجزم فدراسة الباحث الواردة بالکتاب بالتفس بل تبین 
اشلاف كدير من أمكارها عن أنكار الأشعرى وأتباعه ٠‏ وعلى أية حال ٠‏ 
.مد موقشت المحنويات الفعلية مناقشة جيده وجرى ريطها بمحنويات 
و قن دوادى حدلة قوية بها . 
اولی هانين الوبيقنين هو کتاب العشده الطحاویه الدی طبع گ 
یات رنه ۱۳۸۲ ه بعنوان بیان السنة والجماعة وقد برجم هذا الکیاب 
۳ ال انيه والانجلیزیه (۱۸) » ویدهب مذا الکتاب الی ان ما به هو 
اند أهل السنه والجماعة فيما انفق علبه آپو حنيفة وأبو دوب 
وہحمد ہن الحسن الشیبانی )۱٩(‏ ولان الطحاوی ولد سنه ۲۳۰ ه ومات 
ےه ۲٢٢‏ ھ ۔ وفقا لما ورد بترجيته الملحقة بكتاب بيان السنة س 
درا جرى اليف العقيدة الطحاوية فى أحد الأعوام السابقة على سنة 
سے ملاظ ان صفحذ العنوان تحمل اسیه هکذا : احمد پن 
جعفر ؛ بینما تشیر مصادر اخری الی آن اسبه هو آحمد بن محمد بن 
سليه أبو جعفر ٠.‏ 


والوثيقه الثانية نتمثل فى كتاب شرح الفقه الأكبر . وقد نسب هذا 
الکتاب الی الاتریدی . فی طبمة حیدر آباد سنة ۱۳۲۱ ه لکن مخطوط 
الكتاب بالقاهرة ينسبه الى مولف پدعی ( آبو اللبث السمرقندی ) (۲۰) ۰ 
وقد رفض فنسنك أن يكون الماتريدى هو المؤلف لکنه آکد أنه س آی 
الکتاب ۔۔ من تأليف واحد من الماتريدية الحنفية (1؟) . ويبدو أن هذه 
النتيجة معقولة رغم أن أحد البراهين التى قدمها می آن الاتریدی ند 
ذكر بالاسم فى الكتاب وهو دليل غير حاسم تماما فمؤلفو هذه الفترة 
نشیرون احیاناً الی آنفسهم بالاسم فى مؤلفاتهم (؟؟) . كما آنه لیس 
من الفروری آن یکون علماء سبرفند ابناء روحیین للماتریدی ( آتباعسا 
له ) لکن الاشارات للاشعرية کفرقة » وحقيقة العتائد والافکار النسونة 
البهم لم تحدث الا بعد جيل من موت الأشعرى » ولم نتطور هذه الافکار 
الا قلیلا بعد موته . ومن ناحپة اخری » فاننی امیل للظن آن هذا الکتاب 
لا یمکن آن یکون متاخراً عن ذلك ( آی عن جيل من موت الاشسعرى ) 
مثد ورد ف‌هذا الکتاب آسماء الفرق باسمائها الاولی » کالعدلية والجبرة 


تید 0١‏ 
والشكاكيهة وهى مصطلحات اننهت ولم نقد سستحدم بعد دلك ٠‏ وببدو 
أنه نظر للأشعرية كنرقة مسائلة نماما عن « أهل السينه والجماعه » 
ومن المحال أن نصيغ أية ننيجه محدده بدون قراءة الخطوطات ااخنلمه 
وهو أمر غير مديسر ى الوقث الحاضر ؛ الا أنئى أنوقع أن المؤلف سنکوں 
نلميذا للمانريدى من الجيل الأول أو النانى »© وقد أتشسرت اليه فى القسم 
الرابع من الفصل السادس هکذا : « الاتریدی » وجطلنه بین فاصلبی ۰ 


وهذه الونائق الحنفیه البلاث : « العقیده الطحاوية » و « اسه 
الأكبر س ۲ » و « شرح الفقه الأکبر » نتفق فی نقاط محدده » منها : 
رفس الغالاه فی مسألهة « الجبر طهلناعصتاه ۳:606‏ و التأکید علی آن صفات 
اللہ ھی صماتك فعلة 0 و الطحاوی 4 من الفترص ألماه صاحب الو یش 4 
الحنفيه الاندم من بیان هذه الوسائق وهو لم پسنخدم مصطلحات مسیه 
ف رح الساله الأحيرة سے صمات الله 2 وائما راح بقول ببساحله آن اللہ 
« خالق » قبل أن يخلق (؟؟) .. وفيما يتعلق يمسأله نطق الانساں 
نالف آن أو كتابته له ٤‏ اتخذ موقفا متحفخلا ۔ے ريما اکر دحفظطا مما هو 
وارد فی الکناب الشار الپها آئفا باسم وصبه آبی حبمه (؟۲) ۰ 


وثمة عدة فروق طفيفة بين « النقه الأكبر » و « شرح الفقه الأكبر» 
وهى خلافات فى نطاق جماعات المذهب الحنفى ۰ اأی أنھا حلافسات داحل 
نطاق المذهب الواحد . ومن هنا فالعتيدة القائلة بأن الانبیاء مبراون من 
الخطایا آو الذئوب کبیرها وصغبرها تشفع بالقول أنهم قد يرتكيون 
الأخطاء كما أن الضراح ہفسروں ذلك بالقول بان اخطاءهم لا تعدو كويها 
زلات (۲۵) ووجهات نظرهم فیما بتعلق بنطق الاسسان للقرآن وکونه 
س أى هذا النطق - مخلوقاً فیها خلاف ( آی آن وجهات نظرهم محتلفة 
فى هذا الأمر ) لكنهم جميعا يعارضون ما ورد بهذا الشأن فى مقالات 
الأشعرى 4 وما ذهب إلبه الاشسمرية (5]) . 


ومعظم ما ورد نی الکتب العاصرة عن وحهات نظر المار بدى ۰ مادوذ 
من کتاب الروضة البهیة لأبى عذیة المكتوب سسئة م؟١١‏ ه / VI‏ م 


۹٢ 


القعضصےاء و القدر 


رشسمل الکاب علی حوارات ومناقشات بين الأشعرية والمائربديه 
ال ان رك عل وجوت ف ال ن وان كان قد أفبان لقند بحن 
أشاعهما خلال عدة ثرون © وقد عزا الكتاب كديرا من آفکار الابرددیسة 
ببساطة إلى أبى حنيفة . وقد جرت الاناره للماتريدية عند نساول 
القضبة السسابقة ى الجزء الأول ( عن الكسب ) والقضية 
النائة فی الجزء الثانى ( عن : هل يعرف الله بالوحى ام بالعقل ؟! ) 
وقد تردد اسم الماتربدى نفسه فى القسم الأآخير ‏ بشكل عرفى ؛ وان 
ارديط اسمه أكثر بقضيئين هما : الصفات الفعلية لله عز وحل » وفقضية ما 
اذا كان القرآن المسموع هو كلام الله غير المخلوق . 


وأبو عذة باحت ذكى وملم ؛ لكنه کان قلغا جدا محافة الیقلدل مں سان 
الفروق بين المداهب والفرق المدتلفة » عقد كان واعبا علی نحسو مبالغ 
غيه بهذه الفروق © ومن ذلك أنه وضح أن ما يتعلق بالصفات الفعلية لله 
( سنحاته ) لم يكن من عمابد الحتقية ديل ا إاتريدى ( وھد' لس صحیحا 
سہاما فكئد وردت هذه العقيدة فى الطحاوى لكنه تناولها بلغسة غسير 
أصطلاحية ) » وورد فى الصفحة ١۷‏ دوارات ومنائضات ہیس الاشسعصری 
وانباعه یتضح منها وجود بعص احتلانات بننهم ) ۰ وعلی ایسة حال 4 
ببتی حقیته ان ابا عذبة لم يكن اترب النتر؛ الزمنية التی یکتب عنها 
وقد أخذ عن « الوصية » و « الفقه الأكبر » س ریما الجزء الثانی (۲۸) » 
كما أورد فقرات من « شيرح الفقه الأكبر » أو عمل شبیه به )۲٩(‏ . 


واخبرا » فان ابا عذبه لم یتدم لنا الا القلبل خاصة نیما بتعلنی بالنتره 
الباکرة « الثرنین التانی والثالث للهجرة » . الا أن هناك احتمالا آنه 
نع بن الحين و اكز مع هن تعب لم سد ناهة لت الآن .+ فة کر 
فحلوغا من کتاب التوحيد للماتربدى عن كلمة الله » لكن هذا لا علاقة له 
موضوع كارن :هذا 6 هدا بوا ن ان کن جا ود کن ارق ى 
الكتابات المعاصرة لا بد أن لقاه بحذر نسدد » طالالم تكن هناك 
اقتباسات مقبولة من مصادر عربية موئوق بها . 


انجاهات مفایلة فی الاسلام 2۳ 


هوامش اافصل الأول 











Dıe Pnıilosophıschen Systeme = passim. انظر‎ )١( 
.العصماءہ‎ Thirly nine Articles (1939), D 286 انظر‎ )۲( 


وعلی شذا فالوقف السیحی الرسمی لا یوافق دون قيود على میدا حرية الارادة . 
رغم أنه من المفارص ‏ يسكل عام سے انه یژید هذه الفكرة ۴ 


mlrothmann See bibliography (٢) 


مقالات الاسلاميين للأشعرى 2 ص ۹١‏ ۰ 

مقالات الاسلامیین ۰ ۲۹۰ ۲۹۷ ء الادائة , ل ى ١8‏ ( الترجمة 45 7 ٠ ) ٠١‏ 
(۹) دوریة العالم الاسلامی Moslem World 242-260 (1842), XXXII‏ 

وتصم هده القالة معلومات طيبة عن الأسعرى والحهمية ۰ 


Von Mohantımed bıs Ghazslı 40-60 000 

وتوجد تعاصيل كاملة عی مقدمة الدكتور کلیں 161615 التى صدن بها ترحمة 
لكتاب الامانة ٠‏ 

Muslim Creed, 123. )١١( 


هرق الششديعة . صص ۷ .۰ ۷٦٢‏ ۳ 


۱۲ الدومختی »> ص +١6‏ 
(۱۶) مقالات الاسلامیین , ص ۱۳۸ وما بعدها ۰ 


Muslım Creed, 125-187 (۵ 


۷ 
۸ انطر قائمة الراچم ۰ 
۹) النیان ‏ > ۲ » مق عند الله من محمد الدسن هو ملا سك تعنحیف لاسم 
انو عند ألاء محمد س الحس ٠‏ 
Muslim Creed, 284 (۰)‏ 
(1؟) سنه » ص ۱۲۲ وما نعدها ۰ 
(9؟) الملطى هى د تسيه » ٠‏ 
) 


(YY‏ ديسان > کس ٢‏ وما بعدھا 


القفساء والقدر 


3٤ 

(۲۶) نفسه . حس ۲ وما بعدها 

(۲۰) سرح الفقه الاکتر - ۲ , القالات ۸ء ۹ ۰ 

- الاقه الاکبر - ۲ , القالة ۲ , شرح الدقه الأكر . ص ۲۳ ء عقسالات الاسلامیین‎ )٢٢( 
۰ ۸ القال‎ 


فى كتسانه تلخيصا عير دقيق وترحسسم فقراته 


Spit لحصه‎ (YY) 
۰ ۵۳۱ ء ص‎ 5۲8002 


سکل غبر محکم لک 1۱۵۳401 ترچمه ترچمة دقيقة فی کناده 
(۲۸) الروصة ص 1۹ وما بعد‌ها 3 
(۲۹) جح ۱ .۰ قسیه ۱ ) ھی الاس:ثباء 1 ہہ ص ۷ - ۸ مرح 


ملحوظہ : دكرنا دعصس الصادن مشکل محتھصر اما العناویں الكاملة دای اديوه المراحع 


اجن ااکتاب 5 


۵ ۵ 


الفصل النانى 


اتجاهات متقابلة فی الاسلام 


الأساس الاول تلاسلام هو الوجود الحی لاله واحد وی عظیم 
ذی سلطان أوحى الى محمد ( بر ) » وقد تبلورت تجربة الوحى هذه 
فى القرآن ( الکربم ) » وبعکس ناریخ تفسبر القرآن نطور الفکر الاسلامی 
GES ENA Rls BE GEG OS‏ 
مدره زمنبة أخرى »© لكن هذه الحقدقة قد جرى النعمية علبها والباسسها 
دوداً من الغموض بسيب أن معظم معلوماتنا 5 ما ھی ألا ننيجة الننائج الى 
اننهت البها المناقشات ولسن ذدبجة للمناقشات نفسيها ( المنرجسم 1 
سعبير أوضح نتبجه الاعتماد على مصادر بائوبة لا على الأصول تفسها). 


وعلى أية حال ؛ فالقرآن ( الكريم ) لیس مو الأساس الوحسد 
للاسلام كما اعدرف المسلمون أنفسهم منذ زمن باكر »6 فالسنة متمثلة فی 
أحاديث الرسول ( يه ) هى المصدر النائى ( المنرجم : النص ؛ هى 
مصدر آخر مں النوع نفسه ) وتعود السنة الى زمن تجربة محمد 
( عند ) مع النبوه » لكن الأحاديث لست وحيا مباشرا وانما هی آفوال 


E 


فالقرآن ( الكردم ) والسنه ( المسرفة ) بسلان كلا متكاملا س على 
نحو أو آخر س ظهر منه النسيج الاسلامى »© لکن اذا نظسرنا لهيسا 
( القرآن والحدبث  )‏ على قدر ما نقدر من موضوعية س كفريدين 
دصرف النظر. عن المنطلق الاسلامى 4 ووضعنا فى اعتبارئا الكليات 
بقيمتها أو بمعناها الظاهرى الواضح »© فسنظير لنا اختلافات عوقة 
لا بد من متابعتها نظرآ لأهمستها وضرورة توضبحها فى هذه الدراسة ٠‏ 


25 الفضاء والقشدر 


| س القرآن ( الكريم ) 


اہ کے ا ا و ماه ها بو 
ال رة اتسر ومو اق هة هة وة اه 
تل کل شىء » كما نجد أيضا ما بشدر الى مسئولیة الإنسسسان 6 
ولد انتهى اتشرف فنسنك سے بعد دوضسسح هذه الننائية الى أن هان 


المکردین موجودنان توسوح ی القر آن (۲) - 


ر أ ) السئولية البشربه او مسئولنه الانسان عن عمله : آن مکرد 
الوم الآخر أو يوم الحساب س وهی فکرد ظاهره واصحه نی السسرر 
القرآنية الى نزلت فى الفنره الباكره ‏ سكون بلا معنى اذا لم تقر 
بمسئوليه الانسان عن عہله ؛ قلا بد أن الاتسان مسئول عما ذانيه مس 
افعال لأنه سيجازى عن القبر حبرا وعن الشر شرا : هالنتحذبرات النى 
طق بها الرسول ( بر ) ودعوبه الناس الى التوبه عما فدمت أيدمهم 
من المعاصى لاقت منهم قبولا وفجرت فنهم طاقات الاسنجابة . 


© « وتل الحق من ریکم غمن شاء غلبؤمن ومں شاء مليكفر انا أعبدنا 
للظالمين نارا أحاط يهم سرادقها وان يستعينوا بعابوا بماء كالمهل پشوی 
الوجوه بئس الشراب وساعت مرتفقا )۲٩(‏ ان الدین آمنوا وعملو | 
الصالحات انا لا نصبع اچر من احسی عبلا (۳۰) اولئك لهم جنات عدن 
بجری من تحتهم الانهار نحلون فیها من آساور من ذھب وبلسسون 
دابا حضرا من سندس واٍسنبرق متکئین فبها علی الارائك نعم النواب 
وحسنت مرتفقا (۳۱) » س سوره الكهف . 


قھ « ونصع الوازین الط للدوم الفامه غلا تظلم نفس سا 
وان کان مثقال حبه من خردل آنبنا بها وکمی بنا حاسبین (۲۷) » مس 
سور 9 الأنديسساء ۰ 


© « أن كانت الا صيحة واحدة فاذا هم جميع لدینا محضرون (۵۲) 
غالیوم لا تظلم نفس شسبئًا ولا تحزون الا ما کم نعسلون (]۵) » س 


سور دس + 


اتجاهات متفايلة فى الاسسلام oY‏ 


ومن هذه الآيات سضبح آن القرآن الکردم پشندم الانسان ککساس 
0 مسئول ( ۰ 
عا عل عار 


ر ب ) الهيمئة الالبية ۰۵ ئ۵میربمصد0 مز نط يقدم لنا القرا, 
الله سحانھ كرب عخلیم ليل لہ این Worlds‏ 6 وهیینثه قائیه على 
قدرته علی الخ {Fıg power of Creating‏ وريما كان أكثر التعبيرات 
احكاما هو ذلك الوارد ف سورة الشورى / آیه 4٩‏ وما بعدها : 

© « لله ملك السہاوات والأرض بخلق ہا بنساء بيب لمن يسساء 
آنانا » ویهب لمن بنساء الذکور )1٩(‏ أو بزوجهم ذكرانا واناثا ومجعسل 
س نتشساء عقدما أنه علدم قدبر (۵۰) م6 ۰ 

غالناس دایعون تبعية كاملة ليده القوذ العلیا المستطرة المهدمئسهء 
ال دسعنی الا 4 أو السیاح ره 7 

ھ « ان هذه تذکره فمن نشاء انخد الی ربه سببلا )۲٩(‏ وما نشاءون 
الا أن بنساء الله ان ٭ كان علدما حکما ( س سور ۵ الانسان 5 

© «ولو نساء ربك لآمن من 2 الارض كلهم جمیعا أفأنت نکر ه الناس 

حتی بکونوا مژمنین )٩٩(‏ وما کان لنفس آن تؤمن الا باذن الله ويجعل 

® » وما منساءون الا أن مشہساء الله رب العالين )ا اآرسه ۹ سب 
سورة التكوير , 

ومةه أيه بالعنی تفس ق سور ه الانسان الآبة ۳۰ ‌ و آنة“ اس 
ق سورة الدثر ذات معنى قريب وهى الآئدة 1ه ( وما يذكرون الا أن 
دشاء الله هو آهل التقوى وأهل المغفرة ) , 

وفى المرات التى تعرض فيها القرآن الكريم المقدرة الالهية أو المشدئة 
المدللقة لله ) سدع انا» ( 8 کمالها الطلق أو ق آنصی ما نكون 4 ند أن 
( لوط ) علبه السلام : 


۸ القضاء والقدر 


© « نأنجيناه وأهله الا امرأنه قدرناھا من الغابرین )٦۷(‏ وامطرنا 
عليهم مطرآ اء مطر المنذرين (oA)‏ نت سورة النيل 2 


الهيمئة الالهية والمسئولبة البثرية ٤‏ نجد سلسلة من الأفكار المتنوعة 
عذہما مل فکرہ هدابة اللہ guidance‏ والإضلال leading astray‏ 
و انخذلان غھهصتدہ٥ةصعطۃ‏ واللطف ت٣‏ ٥٢٥:؛‏ والعون ( عون الله 
ومساعدته ) 6009۲ » وقد لعبت مذه الافکار نی النائسات ا.عارده 
حول شضسیة الجبر و الاخنیار دورا مهما ٠‏ وغد تسغل محمد ( ر ( حبرا 
بأن کبرین مس المسنمعین اليه كانوا لا دابيهون اتحذيرانه ولا بؤيئنون 
بالله . وقد تعرض القرآن ( الكريم ) فى جائب كبير منه لتضیه الکفر 
والابسان 1 ونركز سعضس الابات على الجوائب الاتعلفسة بعناسه ا 
Godward.‏ 
© « نمن برد الله آن بهدیه بنرح صدرہ للاسلام ٤‏ ومن یرد أن 
بخیله یجعل صدره ضیثا حرجا کانما بصعد نی السماء کذلك دهعل آنّه 
الرجس علی الذین لا بمنون » سوره الانعام / آية ۱۲۵ ۰ 
© 2 واذ قال موسى لكومه با قوم لم تۇدوننى وقد بعسلمون أنى 
رسول الله اليكم لہا زاغو آزاغ یله فلویهم واش لا یھدی القوم اأفاسةين » 
سورة الصف / الاب 0 ۰ 
© « ولو شاء الل لجعلکم أمة واحده ولكن يضل من بشاء وبهدی 
من دساء ولتسئلن دما كنتم تعملون )) . سورۂ النحل / آیة ٠۹۳‏ 
© « أن ينحركم الله خلا غالب لكم وان يخذلكم فمن ذا الذى ينصركم 
من بعدہ وعلى الله فلیتوکل ااومئون » ۰ آل عمران / آبة 1٦٦‏ . 
© » واذا جاءهم أمر من الآمن أو الخوف أذاعوا شاه ولو ردوه الی 
الرسول والی آولی الأمر متهم لعلمه الذبن د سنشبطونه منم واولا فضل 
الله عليكم ورحمنه لا عتم الشبطان الا قلپلا » . سورة اللساء | ۸۲ ۰ 
اھ « ... من يهد الله فهو المهتد ومن بضلل فلن تجد له وليا 
مرشدآ » . سورة الكهف / آنة ۱۷ ۰ 
خطوات الشیطان غانه یأمر بالفحشاء والنکر ولولا فضل الله عليكم 
ورحمته ما زکی منکم من آحسد آبد؟ً ولکن الله یزکی من بشاء وا سمیع 
علیم » ۰ سورة التور | آبة ۲۱ . 


انجاهات متعادله هي الالام 0 


ومن ناحية أخرى ٤‏ هناك آنات كبيره نشير بوضوم الى أن عنايه الله 
أو هداينه أو اضلاله ليست الا نتيرجة أفعال الانسان »© فالافعال تأدى 
أولا تم دهدى أو ينمل بعد ذلك » فاش لا يهدى الا من بريد الهذابة » 
بل ودفهم من بعض الآيات السابقة أن اضلال الله أو هدايته كانا نوعا 
من العقاب للكمن او الجزاء للایمان » وفیما بلی نذکر الآيات ال بوك 
هذه الفكرة ( المسئولية الدشرية ) وهی عکس الاپات السی آوردناها آنفا 
والسی توژکد فکرة نسبة الامر کله له : 

۵ « تل آمر ربی بالقسط واآندموا وجوهکم عند كل مسجد وادعوه 
مخلصین له الدین کما بداکم تعودون )۲٩(‏ فربفاً هدی وفربتا حق عدم 
ااضلالة انهم اتخذوا الشیاطین آواساء من دون اه ویحسبسون آنهم 
مهندون (۲۰) » سورة الاعراف ۰ 

© « كيف يهدى الله قوما کنروا بعد ایمانهم ونسهدوا آن الرسول 
حق وجاء‌هم البینات واه لا بهدی القوم ااظالن » س سوره آل عمران / 
كآنه ۸۹ ء 

© « ... وأما الذين كمروا فبقولون ماذا أراد الله بهدا مىلا دصل 
به كنيرا وبهدى به كنيرا وما بضل به الا الفاسقين » س سورہ البثرہ 
آية 51 ء 

© « .. أن سسعيكم لشستى (؟) فأما من أعطى وأنفى )٥(‏ وصدق 
بالحسنی «15) فسسنيسره لليسرى (/) وأما من بخل واسسفئى (8) وكدب 
بالحسسنی (۹) فسنیسره للعسری (۱۰) وا یفنی عنه ماله اذا 
تردی (۱۱) ۰۰ » - سورذ اللیل / الّیات من ) ۔- ۱۱ ۰ 

© ( ...۰ وما ظلمهم الّه ولکن آنفسهم یظلمون .. » -- آل عمران 
آية ۱۱۷ (*) ۰ 

© « وانی لغفار لن تاب وآمن وعمل صالحا نم اهندی » سورة 
حله / آپة ۸۲ . 

© «ان الذين لا يؤمئون دآبات الله لا بهدبهسم الله ولهم عسذاب 
اليم » س سورة النحل / آية ۱۰ ۰ 





(٭) آسار المؤلف الى الآبة ۱۰۳ فی السورة رتم ۱۱ لکسا لم بحد الاية التی شار 
اليها وهدا بعدی خطا مطعیا 
We wronged them not but they wronged ihemselves », 11, 103.‏ « 


۹۰ القضساء والتسدر 
ر د) الختم » ومصطلحات أخرى : 


توصف حالة العمی والضلالة » وعدم الثدرة على فهم تحذبرات الله 
سیحانه عندما بجد الیش أنفسهم وقد أضلهم الله باسم « الختم » ؛ سعنی 
أن الله قد ختم علی قلوبهم او اغلتها نلا تستجیب » وقد یکون هسذا 
النعيدر ذا معنى مجازی » وفی بعض الاحیان یجری الحدیث عن « الختم » 
لمجرد الدلالة على مقدرة الله » ونی آحیان آخری یکون ( الختم » نسجة 
لكفر الانسان . والآيات النالئة توضم هذا المعنى : 


© « ان الذبن كفروا سواء عليهم أأنذرتهم أم لم تنذرهم لا یؤمنوں(٦)‏ 
خنم الله على قلوبهم وعلى سمعھم وعلی آبصار هم خشاو ه ولهم عذاب 
عظبم » - البقرة / الیتان ٩‏ و ۷ ۰ 


© « ... ونفخ فى الصور همجيعناهم جمعا (۹۹) وعرضنا جھم 
بومثئذ للکافربن عرضا (۱.۰) الذین کانت أعينهم فى غطاء عن ذکسری 
وکانوا لا بستطیعون سیعا (۱.۱) ۰۰ » سورة الکهف / الاپات ٩٩‏ س 
.۱ ۰ 


© « وما أرسلنا فى ثرية من نبى الا اخذنا اهلها بالبأساء والضراء 
اعلهم بضرعون (15) ثم بدلنا مكان السيئة الحسنة حتى عفوا وقالوا قد 
مس آباءنا الضراء والسراء فأخذناهم بغتة وهم لا يشعرون (16) ولو 
ان هل القرى آمنوا وانقوا لفتجنا علبهم بركاث من السباء والأرض ولكن 
كذبوا غأاخذناھم ہما کانوا يكسبون (15) أفأمن أهل القرى أن يأتبهسم 
بأسناد بيات وهم ىائمون (۹۷) أوامن اھل التری ان یأتیھم بأسئاد ضحى 
وھم یلعبون (۹۸) آفامنسوا مکسں الله فلا يأمن مكر الله الا القوم 
الخاسرون (۹۹) أولم يهد للذين يرتون الأرضشس من بعد أهلها أن لو 
نشاء آصبناهم بذنوبهم ونطبع علی قاوبهم فهم لا بسمعون (۱.۰) ۰۰ » 
الأعراف / ۱ 


عل علا علا 1 


اتجاهات متقابلة قى الاسلام 11 


الله ( سبحانه ) باعنبار آن بیده الحیاه والوت هو دوما المسئول 
من تحدید تاریخ الوناة » وباللفة الاصطلاحبة فان الاجسال ببد ال 
وفبما بلى الآيات الدالة على ذلك : 


© » هو الذى خلقكم من طین نم فحی اجلا » واجل مسمی عسده 
دم آننم تمترون ۷ س سورة الانعام / الاية ۲ ۰ 


ولا سسنقدمون » سورة الاعراف / آبة ۲6 ۰ 


© « ولن يؤخر الله نفسآ أذا جاء اجلها واه خبدر بما سعملون » 
سورة « النانتون » / آئة ۱۱ ۰ 


رو ) اارزق ۰ 
اهتم علہاء الکلام و الفشهاء بموضوع » الرزق )ا بمعنی ما دقدمه أيله 
لعبادہ حنی_ ببقوا عی تسد الحياة 2 وارثبط الرزق بقضية 2 الجبر « َء 
وتعتمد المنائشات المتعلقة بهذا الموضوع على الآية الكرآنية التالبة ٠‏ 
© « وما من دابة فى الأرض الا على الله رزقها ويعلم مسنقرها 
هیا کون کاب ونين 0 دون هوه ہل 


عل xXx‏ علو 
أخرى . كما تناولنا مصطلحات أخرى لصيقة بهذا الموضوع . حثبثة أن 
الاقتباسات ( الآبات ) التى أفردناها ذات معئى عام , لكنها تعبر 
بلا زيف س عن روح القرآن ( الكريم ) (۲) ۰ : 


؟ ‏ حديث الرسول ( صلى الله عليه وسلم » 
استعراض أحاديث الرسول أو حتى قطاع منها يوضم آنها تحوى 
مادة کثيرة وافکارا عديدة غير واردة فى الفرآن الکريم ( الترجسم ۰ 


51 الفخساء والفدر 


ما يتعارض مع القرآن الكردم يرفضه المسلمون باعتباره موضوعا أو 
مكذويا على رسول الله ) ولا نهدف هنا لتقديم حصر تسامل لكثنا ستقدم 
لم یذکر فی الثرآن ٭ 

: The heavenly Decrees اللوح الدفوظ‎ ) 1 ( 


القلم : الفكرة الشانعه آن کل ما بحدت ق العالم ند حری ندوینه 
فى ماأض سحيق وأحبانا يعزى هذا مناشرة الى الله وأحبانا ينست إلى 
القلم الذى يدون فى اللوح المحفوظ (5) : 


جاء سراقة پن مالك فقال : با رسول ال ! بين لنا دیننا کانا 
خلقنا الآن ٠.‏ فيم العمل اليوم ؟ أفيما جفت به الأقلام وجرت به المقادبر 
(م فيما نستقيل ؟ قال : « لا . بل فيما جفت به الاثلام وجرت به القادبر» 
قال * غفیم العمل ؟ .. قال : ١‏ اعملوا فكل ميسير » / صحیح مسلم / 
كتاب القدر ‏ الحدیث ۸ (ه) . 


( ب ) ما تؤمر الملائكة بكتابته :.. 


أحدكم يجمع فى بطن أمه أرمعين لدلة » بم يكون علقة ب مسل ذلك س ثم 
يكون مضغة ‏ مثل ذلك ثم يبعث الله الملك . قال فيؤمر باربع کلمات 
الروح » «*) (7) . 

( ج ) العبرة بذواتيم الأعمال 5" : 

بینه وبيتها الا ذراع أو باع » فسببق علبه الكتاب »؛ غبعمل بعمل أهل 
النار فیدخلها » وان أحدكم ليعمل بعمل أهل النار حتى ما یکون بینسه 


وبينها إلا ذراع او باع فیسبق علبه الکتاب فیعمل بعمل اهل الجنة » 
فیدخلها » . 





( #) أورد المؤلف مزیدا من الثحادیث لتاكيد هذه الفكره , وقد أكتفينا يحدبث 
واحد لدواعی الاختصار., وقد أشان اليها فى الحواشى بالأرتام (۸) ء () ء (۱۰) ٠‏ 


انياهات متقايلة فی الالسلام ۳ 

رد) ما آصابك لم دكن لاخطك : 

عن عبدا الله بن عمرو بن العادن مال : سمعت رسول الله تيه يقول : 
« كتب الله مقادير الخلائفق قبل أن بحلق السياوات والأرض بخمسسين 
آلف سنه وعرشه علی الساء » رواه مسلم ی الصحیح » وفبه دليسل 
على أن حسلق المننرش سسابق عسلی خسسلق القسلم ؛ 
وهذا اصح القولین لا روی آبو داود ی سننه عن آبی حمصه الشامی 
عال : قال عباده بن الصامت لاینه : پا بنی » انك لن تجد طعم الایمان 
حتى بعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطئك وما أخطأك لم يكن ليصيبك ؛ 
سمعت رسول الله يلل يقول : « ان أول ما خلق الله التلم » مقال له : 
اکتب » نقال : رب وماذا اکتب ؟ قال : اکب مقادیر کل شیء حتی لوم 
الساعة » يا بنی : سمعت رسول ال مَل یقول : « من مات علی غبر 
هد! فلس منی » (*) ۰ 

وكتابة القلم للقدر کاب ی الساعه النی خلق مبها لا رواه الامام آحمد 
2 مسنده من حدبت عباده بن الصامت ؛ قال : حدىنى أبى مال : دخلت 
على عبادة وهو مريض اتخايل فيه الموت فقلت : يا أبتاه أوصنى واجنهد 
لى » فقال أجلسونى » فلما أجلسوه قال : يا بنى ٤‏ انك لن تجد طعم 
الایمان ولن تبلغ حق حقيقة العلم بالله تبارك وتعالى حتى تؤمن بالقدر 
خيره وشره ٠‏ قلت : يا ابتاه » وکیف لی ان اعلم ما خیر القدر وشرہ ؟ 
قال : تعلم أن ما أخطأك لم يكن ليصبيك وما أصابك لم يكن ليخطثك » 
با بنی » انی سمعت رسول الله ييخ يقول : « ان اول ما خلق الّه سعالی 
التلم نم قال اكنب فجرى فى نلك الساعة بما هو كائن الى بوم القبامة 4 
يا بنی آن مت ولست على ذلك دخلت النان » )١١(‏ + 


رھ ) آدم وموسي * 
.. عن النبى وله أنه قال : « أحتج آدم وموسی س صلوات الله 
ملیهما سب فشال موسی ِ يا آدم ذلتك الله ببیدہ 4 ونفخ فيك دن روهةه 4 


واخرجتم من الجنة ؟ 





سی سمه سے 


(9) نقلنا الأحاديث التى ذكرها المؤلف بأساءيدها ٠‏ 


٦٤‏ الدضساء والشدر 


قال : غقال آدم س عليه السلام س أنت موسى الذى اصطفاك الله 
بکلمانه » تلومنی علي عمل كتبه الله على قبل أن يخاق السماوات ٠‏ 
قال : فحج آدم موسی )۱١(‏ ) (*) . 


چاو با Xx‏ 


تعد الائنباسات النی اوردناھا آنفا من القرآن ( الكريم ) والحديث 
النبوى ( الشريف ) كافية لتؤكد لنا أن هناك الى حد ما ما يمك أن نطلف 
عله « النظرة الجبرية » أو النظره التى تؤكد خضوع كل شىء لأمر الله 
Predestination View aiia‏ لکن حبی عندما کانت نظره الفر آن 
ونظرة الحديث نبدوان متقاربتين الا أن التأمل الدقبق يوضح وجود فروى 
بين كلتا النظرمين وهذا اللقابل أو الاحبلاف ذو أهمية كبيره ؛ لأنه خلاف 
بين الركيزتين الأساسيتين للاسلام ( القرآن والحديث ) . 


فالفرق ‏ باختصار مس هو أن محور الاهتمام فى القرآن ( الكريم ) 
۔تمرکز حول متسيئة الله نم س على نحو أقل - تبعية الانسان لهذه الثوة 
العظمی الهائلة ( الله سبحانه ) بينما نجد أن الانسان فى الحديسث قد 
حددت حیاته منذ البدایة ( قدمت ماھیتھ علی وجودہ ۔ ا منرجسم ٢‏ 
ولا تشیر الأحاديث النبوية كثيرا الى دور کبیر للانسان از اء 001 
والقدر ۰ والقرآن الكريم من خلال نظرته التوحيدية ‏ بركز على أن 
مجری الأحداث ف العالم وق الحياة الیترية پسحکم فيها الله سبحانه 
در حمته و عدله 3 غرحمتهة و عدله سبحائھ من الأمور المؤكدة وان حسفی 
مغزاها علی البشر فی بعض الأحبان .. فالأحاديث س رغم ذكرها لله 
سیحانه الا آنها تبیل احیانا لشهوم. القدر کما کان سائداً قبل الاسسلام 





جس 0۲ ۰ 


اتجاهات متفايلة فى الاسلام ٦‏ 


( المترجم : المعنى عريب وغامشن وغير صحيح ولا بد أن خللا ومع ى 
الصياغة واليك النص الإنجليزى : 
Traditions, though they mention God, at times tend to be‏ 
atheistic).‏ 
والحقيقة الظاهره هی آن الحیاه البشریه محکومه ومحدده » ۳ 
للقوى المتحكية ( فى الأحاديث النيوية ) فى الغالب بشكل عامض وسری 
مدل : « القلم » و « السجل » وفى بعض الآحیان لا یشار الیسا ۔ 
الى هذه التوى س كما فى النص ( ما أصابك لم يكن ليخطئك ) (؟١)‏ . 


وال الى توضیح خلت کیان : 


| س ان هذه ا تعسود الى تظسام من الانکار كان 


۲ -- ورغم شجب الفر آن الكريم واعيراصه على أفكار متسابيه ٠‏ 
جو سس سس يؤمنون بانکار کهذه » بل لقد تغلفلت هذه 
السنة م. 


وتتدیم دلیل علی العنصر الاول الذی اوردناه اننا يرج عن ان 
جذه الدراسة لکن ریما کان من الضروری پشکل ملج آن نورد الدلپل 
التالی کیا ذکرہ غنسك : 


هیده امه اف مره ایو یی مان این سا 
عريضة كما يثبت التراث الدينى اليايلى والاسرائيلى 4 ذلك النراث الذى 
لا ينظر هقط لوسائل الانسان وطرائقه وانها لمجرى الأحداث فى العالم 
بامتبارها نسخة طبق الأصل لما سيق تسجيله منذ فترة طويلة جدآا فى 
الكتب السماوية وبقصد بها الألواح المحفوظلة س الالواح السماويسة 
(beavenly tablets‏ )1£( < 


ET‏ سے شالس ي بتتبع القسعر ری 


' ا القضناء والفس‎ ٦ 


والتدر أو الجبرية عد العرب طتسطاهاةة هتد ف جنورها داخل فکره 
الزين © غوجسد أن كثيرة من الكلمات الدالة عسلی الزمن ٭صنا 
خاصة کلمة ( دهر ) . ننطوی داخلھا علی معان لا تيعد عن القضاء والقدر 
آو « الجبر ٤ ٤‏ وكلمة ( الدهر ) ربیا تعتی الزمن ۰ 


« .. ويظن دائما أنها بے مامتا ےنتا ا سعنى 
مجرد الزمن وحده 4 .. وائيا وبدون اسٹثناء نجدھا نتطوی على أمر 
يسيب الحظ السعيد أو الحظ المعس » الذنى يتحكم ی وجود: الانسان 
ويدبر مسال حياته على نحو يستحيل معه الهروب منه ٠‏ اليس ذلسك 
أينا هو معنىئ القدر او القضباء والقسدر أو القسسية والنصيب 
f destiny‏ )1( . 


وقد كرر كثيراً من هذه الإفكار داحثون آخرون منهم نیودور نولدکه(۱۷) 
Nel‏ 7 
« ثمة من یتخیل ۳ اجون ا آن لزین س .۰ ال 

هو السبب فى كل السعادة الأرضية كبا أنه السبب - على نحو حاص س 
لكل البؤس والشقاء. على هذه الأرض .. .. فالشعراء مستمرون فى نسبة 
الافعتال للزمن ( او الدهر ) وقد یشیرون" الیه بکلهات؛ اخری ( كالايام” ) 
أو ( الليالى ) أو ( الأيام واللیالی ) والزمن هو جالنبت سوء الحظ » وهو 
مسبب التغير الدائم وهو « يعض » وهو يسبب البلى والقدم » كما أنه 
بقذف ف السهام ولا يخطىء هدفه أبدا ویستط الأحجار ... الخ وفى مثل 
َذه الحالات نکون مضتطرین غالبا الی اعتبار ( الزمن ) مرادفا ( للقدر ) 
ومو ليس ابر طجيخا "تیاب ؟ ذلك لان الزمن هنا هو عامل فاعل بذأته 
وليس عاملا اتحرکھ قوة آخرى . . لکن لا بد آن نذکر؛ آن العرب لم یفرقوا 
دائها بوضوح بين قوة الزمن أو سلطان الزمن من ناحية والقضاء ی 

من ناحیة آخری ؛ نفكرة القضاء والتدر 1362115۳2 عند الشعراء س 


شد نتوشغ سس لا شن مصافة ای سا وف 
متماسك ومتتاسق £ هی مها بط ۳ 


7 6 1 
4 ٠ 


الجاھات مقاہلة فی الاسلام ۷ 


آما ما یتعلق بموضوع الچبر والاختیار فهو بعید تماما عن حدیثنا هنا . 


inıpresonal time وفكرة القضاء والقدر الجاغلية ار الرمن المجردن‎ ٠ 
التی لا بد آن نعرض لها لیست هی بالضبط با نجدما فی الاحسادیث‎ 
النبوية وان كانت تتيشى بعمق مع كثير منها » هما ورد فى الأحاذنيث عن.‎ 
کون المور: بقدرة او جری التخطیط لها سانا او أنها تسير فى مسسار‎ 
حتمی لا مکاك منه » هی فکرة قريبة جدا من فكرة ( الدهر ) التی کانت‎ 
شائعة فى الشعر الجاهلى ؛ وقد رصد القرآن الكريم هده الفكرة‎ 
الجاهلية بوضوح لكنها » اى فكرة الدهر ؛ لا وحود لها فى الأحاديث الثبوبه‎ 
۱ : المعتيدة‎ 

« وقالوا با هى الا حياتنا الدنیسا نمسوت ونحیا وبا يهلكنا الا 
ارو تي للك ا اليتون 0 . ور الجائية / 
الاب ٢٢ء‏ 

والتقابل بین الجبر theistic predestination a‏ 
كما ورد فى القرآن الكريم وفكرة الزمن المطلق ( الفاعل بذاته ) نی الجاهلية 
الذى يقوم بدور القضاء والقدر . هذا التقايل بنضعح بشكل أكثر عندها 
ننظر اليه فى ضوء سلسلة الصراعات بين دين محمد يله .(. الاسلام )» 
ونظبرة معساصریه ,» وقبد. وضح. الستشرق .جولد , تسیهر 00182150۴ : 

فى كتابيه در اسسات عسن الاسسلام  .Miuhammedanische, Studien,‏ 
الاتجاهات ۴ بأن. ضرب مثالا بالكلمتين .: سر ود . manliness‏ 3 
ودين ٤ Religion‏ فرغم أن السكلمتين تتفقان ثى بعضر الجوانب 
عفترورة الاخلاس ويراعاة الحق_ الآ أن مضمون: الضيلة ف کل منهیسبام 
منناقض ۰ فالعرب یژمنون بدنع الشر بالشر لکن محمدا 2 دعا للتسامیح 
كما وضع قيودآ على العرب ( وعيرهم ) » نحد من عدد النسساء اللاثي , 
پجوز الاستمتاع بین » کما فرض نظاما من الصلوات وهو نظام لا یتلق, 
بع مفاهیم ( الروة ) الجاهلية » وقد قدم لنا جولد تسيهر « ازب بن 
وبسط شبه الجزيرة العربية یفخر, بشجاعته.وسباله رفاته » لکنه لاسیبدی 





(٭) ای الزمن الذئ لا ينسب 56 هی قوه 3 أل ر ات ا اکن 7 
بال کی التو ا - 0 المقزجم') ٠:‏ 8 اموک 2 ١‏ چک درم طط 


kok)"‏ پم یکم الیم وافزآء سس یھ 2 رفا 


14 الفضشاء والفٹر 


امتنانا. لقوی علويه ولا يرجع أليها انتصاراته أو نجاجاته » رغسم أنه 
لا یستبعد تماما الاعتراف بهیمنة ھذہ القوى العلوية أو سيطرتها . انها 
فقط فكرة حتمية الموت التى وعاها من خلال النجارب اليومية التى يمر 
بها س هى وحدها التى لم يمكنه ازاحتها من عقله » والمى كانت تثير فيه 
أفكارا كثيبة عن المنايا أو المنون التى هى بمثابة صربات للقسدر التی 
مضرب خبط عشواء دون عدف والتى لا يمكن الخلاص منها » وضريسات 
النایا او النون هذه قادرة على أن تحيل عدما کل خطط البشر » واذا 
ما صادف العربی حظا حسنا آدی هذا الی زيادة آنانیته وزيادة ثفته 
بنفسه لكن حسن الحظ هذا لم يكن على الأقل ‏ بقوده للتدين أو الى 
نوثيق روابطه بالدين » (۱۸) . 1 


وسياق آيات القرآن الكريم النى سنوردها فعلا توضح بجلاء أن 
الاسلام لا يعترض على النظرة لأسباب الموت فحسب وانما علی النهج 
الشامل لحياتهم القائم على انکار الحساب والحياة الآخرى . 


« ... آم حسب الذین اچترحوا السیئات آن نجعلهم کالذین آمنوا 
وعملوا الصالحانت سواء محياهم ومماتهم ساء ما یحکمون (۲۱) وخلق 
أله السماواات والارض بالحق ولتجسزی كسمل نفس بما كسبت وهم 
لا يظلمون (۲۲) أمرأيت. من اتخذ الهه هواه واضله الله علی علم وختم 
علی سیعه وقلبه وجمل على يمره غشساوة فمن يهسديه من بعد الله 
أھلا تذکرون وقالوا ما هی الا حیاتنا الدنیا نموت ونحیا وما یهلکنا 
الا الدهر وما لهم بذلك من علم أن هم الا يظنون (5)) واذا تتلى عليهم 
آیاتنا بینات ما کان حجتهم الا آن الوا انتوا پآبائنا ان کنتم صادقین (0)) 
اتل اللہ يحييكم ثم مرتكم ثم بجبعكم الى يوم القيامة لا ربب ميه ولسکن 
أكثر, االلاس لا یعلمون )٢٢(‏ وش ملك السماو ات والارض ویوم تشسوم 
الساعة يومئذ يخسر اابطلون (۲۷) ٠۰‏ ) ۔۔ سورة الجائية . ۱ 


مما ترغضه هذه الآيات هق بلا شلك الاتجاءه الذى كان سائسدا فى 
سه الجزيرة العربية والذى مؤدأه : دعا ناکسلن ونشرب و سعد 


شسنموت غدا . والى هذا الاتجاه الکلی ؛ العملی والدینی برچع 
الجبریسة ماما٥1‏ ولیس الطلاقا فتيل من تامل ری مداد آن 


اتجاهات متقايلة فى الاسلام ٦۹‏ 


الأمور أو الأحداث مقدره سلفا » أو مقروة قبل حدوثها )۱٩(‏ وعندیسا 
يعتقد الانسان أن كل شىء فى حياته قد تترر وتحدد بالفعسل ويشكل 
نهائى - أو على الاقل كل ما هو مهم فى حياته ‏ مانه يفقد بذلك كسل 
حانز للقیام بأية جهود قوية ( أو عنيفة ) ازاء أى شىء . انه سيترك 
تسه کريشهة فى مهب الريح وسینرك نفسة - بلا ارادة -- حتی تأتی 
اللحظة التى یصل نیها الی الرتية الاسمی » وسیتحذ طریی التبع 
والسرات ویتجنب طریق الالام » وسيسلك ایسر الطرق ولن بحساول 
تحلویح الامور الصعبة لانه لا یژمن بامكانية تطویع الامور أو تغسيير 
مسار ها . کیا آن ایمانه بالقدر سیدنعه لتبول الامور التی دری آنه لا 
مناص بنها ولا مهرب ۰ 


والمتأمل فى نظرة الثر آن الكريم للجبر > سيجدها س بلا شك س ضد 
هذا الاتجام السلبى الذي يتخذ ذريعة للهروب من الشریعة : 

« واذا قيل لهم انفقوا مما رزقكم الله قال الذين كفسروا للذين 
آمنو! أنطعم من لو يشاء الله اطعمه ان آنتم الا فى ضلال مبين 199؟) »© 
سورة يسن م 

ومن هنا » مان القرآن ( الكريم ) يحكم على من يقولون ذلك بانهسم 
خطاة » فأصرار القرآن ( الكريم ) على عظبة اش وهيمنته وقوته لا يعنى 
سا الحقيقة ‏ فرض اتجاہ عملی محدد » فالس هو الخالق السمی 
الذى يمكن أن يلجا الپه الرء ویلتمس حماه (۲۰) : 


« وان بمسسك الله بضر فلا کاشف له الا هسو وان پردك بخبر 
قلا راد لنضله یصیب به من یشاء من عباده وهو الغقور الرحیم (۱۰۷) * 
سسسورة پوس ۰ 

فمعنى الاعتماد على الله کما هو وارد فی القرآن الکریم -- لا مکن 
إن يكون دافعا للتبلد أو عدم التفاعل ما دام الله س سبحانه سب يضع على 
كاهل البشر واجبات كلفهم بها هن طريق رسله ۰ 


۷۰ الفضياء والفدن , 


ومن هنا وما دام القرآن الكريم لا يتدم لنا مفیوم انکار السئولی» 
الانسانیة 3 وت ما ورد فى الأحاديت من مفاهيم عن دور الرمن المطلق 
( المجرد من القوى الالهية ) وس الجبر المطلق وانكار إمكانية الفعسل 
للانسان س ريما كانت هذه الأفكار الواردة فى الأحاديث ( المتناقضة مع 
ما ورد.فى القرآن ) تعود فى جذورها الى نظام فكرى كان نائعا قبل 

الاسلام ( أى أنها .جرد امتداد لأفكار جاهلية ) ( المترجم : أن صح 
ما يقوله المؤلف » وان صمح فهمه لهذه الأحاديث »© مان الوثیقة الاولی 
لدى المسلمين هى القرآن الكريم الذى لم يثبت ى أية لحظة ».حسدوث 
محریف به کها انتهت الی ذلك أبحاث المسلمين وغير المسلمين © أ 

الأحاديث النبوية غقد لحق ببعضها الوضع باعتراف الباحثين المسلبين 
أنفسهم » غالعبرة اذن بالروح القرآنی الذى يؤكد على مسئوليسه 
الانسان ) وليس من الضرورى أن يكون ما ورد فى الأحاديث النبوية 
مر تماما 201 الجُاهليّة' التى تفزع بن" الاتسان ن مستولیتھ وو 


ا تعبات ا الجاهلية الدالة ۳ اوتام الجبرية ف بپئه 


ئو جه کت زار أو نزع المسئولية الانسانية آم 5 ۰ 


'الاحادیث باينا باينا 56 و 


نهناك احاديث كتيره ذات" انجاه جِيْرى محدد كا يتصح من الحديث 
الذی یسچل نقاشا حادا ہین آدم وموسی علیهما السلام الذی آوردناه 
فى الصفحات السابقة من هذا اافصل © وهذه الأحاديث تنكر أية مسئولية 
مشريسة . أما فكيرة « الأوأمسر السماوسة  heavenly decree‏ « 
التى تميل الى رعاية فكرة الجبرية © فإن هذا الاتجاه يتسم بشىء من 
التعديل عندما بتضح من التعبير أنها من أوامر الله سبحانه وتعالى ذانه 
وليست من فعل ( القلم ) كسلطة مستقلة أو' كقوة فاعلة بمعزل عن الله 
سبحانه » وفى هذه الحالة يبدو النكر الاسلامى متوائما یحاول تعديل 
الأفكار التى لم بستطع استكصالها تماما . ولعل عبارة ( ما أصابك لم 


اتجامات متقایلة .فى ,الإسسلام ۷ 


یکن, لیخطئكه ) بتکوینها الجرد .« البنی للمچهول یمعنی الطلی ولبس 
بالعنی اللغوی الدارح ۱0۳۳09280081 تنسی ,ای مثل هده العياوة ‏ 
الی نظام من الافکار متعلق بالتضاء والتدر او الجبریه » وان کسانت 
نيسة روایات ترنض نسبه منل هذه الاقوال والأفكار لانبی 
( ته ) (۲۱) او محاولة اعاده توجيهها لالباسها لبوسآ اسلامیا آو 
تضمینها معابی اسلامية »4 أو اکسابھا توجها أسملاميا » وس هنا مند 
تم تضمينها على نحو او آخر نی عتقائد امل السنة (۲۲) » فثمة خلفية 
جبرية محددة نی الاحادیث کذلك الحدیث الذی يشير الى أن الکتاب ( قد 
سيق ) على انسان ما غدخل النار برغم أنه:ظل يعمل عمل اهل.الچنة 
مدة طويلة ( انظر نص الحديث فى الفقرة ج/؟ من هذا الفصل ) وكحكاية 
المسلم الذى بدا س فيما يشير حديث الرسول بيغ س أنه مسلم جيد ومن 
أهل' الجنة » وأنه مجاهد' » ثم كتب عليه أن يكون من اهل ات سی 
حناته بئفسه .6 5502 '' 


وهذه هى الأحاديب الى أشرنا اليها فى أريع فقرات س اقسام الفسم 
الئانى من هذا الفصل »؛ بيئما هناك أحاديث أخرى س ,علی. الثقیض منها 
تمثل ها مکن . ته » بالجبرد ية ا fataliam‏ 288 6 
موعد بوته لین ہبی مته اکا وحساد سید ساره 
سے شبه الجسزيرة ة الربيسة 8 Warrior of Central Arebia,‏ « 
ههى لم يكن يثسك فى أن.قوته أو سلطته الخاصة هى الفاعلة والمؤترة لكنه 
كان .على وعى أن مشروعاته أحيانا لم تكن توضع موضع التنفيذ بسبيب 
توى اخارجية ؛ كبا آمن أن هذا الفشل لم يكن راجعا :الى قصور مسن 
جانبه » ورأى أيضا أن الموت كقدر محتوم كان يضع نهاية لكل 
متسروعاته . انه یستطیم س حقا ب آن ینجز آمورا کثیرة » لکن الامور 
الملیا الهية مقدرة سلفا ولا بستطیم بجهوده أن يبدلها . 

ونمة صعوبة فیما یتعلق بالاحاست متصلة بتلك الامور المی تکنبها 
a eS‏ 
تحدد بؤضوح مستقيل حياة الطفل ٤‏ رغم | ن القركن ( الكريم ) يشجب 
ما يعتقده أهل ( الجبر ) لاعتقادهم بأنه لا شىء بعد هذه الحياة الدئيا 


۷۲ ال#قساء والشدر 


وس يعشهم بطبيعة الحال ) © وس المؤكد أن عبارة 
شتی أو سعید » پمکن آن تحنمل آلفهوم الذى يميل اليه المسسليون. 
وهو أن الشقى من أهل جهنم والسعيد من اهل الجنة أو الفسردوس : 
وليس من هدف بحثى الموجز هنا آن ابر على أن الأحاديث النبويه 
دات اتجاه جبرى ( بہعنی ابراد عدد کبیں من الأحاديث الدالة على 
دلك ) نکن -- ی الوقت نفسه - لیس هناك ما پینع من قصر معانی هذه 
الالفاظ علی الحياة الدنیا آي الشقاء آو السمادة فى الدنيا . وربما 
نضمئت الاحادیت امکارا کانت ساندة یی الجاهلبة وتفبلها الاسسلام آو 
ادرچها ی نسق انکاره (۲۲) ۰ 


( المترجم : ضمن الاسلام أفكارا كانت سائده فى العصر الجاهلى 
ليس مغيز! ضد الاسلام وليس آمرآ نشازآ » فمن غير المعقول أن تكون 
كل جوانب حياة البشر قبل الاسلام خالية من كل فضيلة بعيدة عن.كل 
ما هو جدیر بالاحترام » غثمة کرام نی الجاهلية کانسوا آیضا کرامسا 
ق لاسلام » کان لا بد من ايراد هذا التعليق الموجز لازالة الحساسية 
من صدر القارىء المسلم ) ٠‏ أما العيارات الدالة على ( اعمال الانسبسان ). 
والواردة فى نصوص بعض الاحادیث ( باهتبار أن الملائكة تدونها عنه 
وهو ۷ زال ی رحم امد او قيلها ) هريما كانت أيضا تكييفا او مواسےة 
للانکار الاسلاميةغن العکم علي ( انعال الانسان ) او ( عمل الانسان). 


آبا الخحادیث التی ذکرت نی بحتنا هذا تحت عنوان « المسيرة 
بالخواتیم » نتتضس محنی قبول فكرة الجکم » او ( الحسسساب ) کمسا 
تنضمن معنی ( الستقبل ) آو ( الحباة فی الستقبل ) آو ( ما تأتی به 
الايام ) » وربا کائت هذه الفكرة تشكل بزجا آو صهرا بين انکضار 
اسلامية وافکار آخری سادت نی فترة ما قبل الاسلام(]۲) ( الترجم : علقنا 
قبل ذلك أنه ليس معنى قیام الاسلام انکار کل الأفكار التى كانت سائدة 
ثبله ٤‏ فقد کان بعض هذه الافکار طیبا وجدیر! بالتمسك به ) فالاحادیث 
تنحو نحو أن القدر النهائى للانسان أو المصير النهائى له مسالسة 
( حتمية ) أو ( جبرية ) أو ( قدرية ) لا يمكن الفكاك منها » لكن مصيره الى 
( جنة ) أو ( نار ) مسألة متوقفة على أعماله التى قام بها فى آخر أيامه 
ر خوائيم الاعمال ) » فالروح العامة للأحصاديث تميل للجبرية » وان 


اتجاهات متفاپلة خی الاسسلام ۷۳ 


كان هناك تلميح غير مجد فى بعض الاحیان الاسکرة الاسسلامیة عن 
السئولیة البشریة ( والجدیر بالملاحظة أن فكرة العقاب الأبدى أو 
الخلود ف النار جزاء لارتكاب الكبيرة ¢ پتمشی مع معتقدات الخوارج ) 


وثمة حديث آخر پتمشی سح الخط النة لنفکیر ی نفسه » وهو الاتجاه 
الوارد فى فى القرآن الكريم والذى مؤداه أن الله سبحانه ( بهدی ) مسن 
يشاء و ( يضل ) من يشاء ؛ ايصل بكلتا الطائفتين الى ما هو مقدر سلفا : 


حسدثنا آدم » حدثنا شمبه » حدثنا پزید الرشسك فال : سمعت 
مطرف بن عبد الله بن الشخیر يحدث عن عمران بن خصين قال : قال 
رجل ۰ « یا رسول الله ایعرف اهل الجنة من اهل النار 1 » قال : «نعم» 
قال الرجل : « هلم يعمل العاملون ؟ » قال : « كل يعمل لا حلق له 
أو لما يسر له » (۲۵) . 

سب صحيم البخارى / باب القدر / الحديت الثالث . 


وانجاه هذا الحديث واضح نحو ( الجبر ) » اد پیدو الانسان هنا 
ولا تائ له او سيطرة له على اعماله » لكن كانت هناك بحاولات لايجاد 
موضع فى سياق هذا المخطط الجبرى للواجبات التى فرضها الله على 
الانسان » نهناك احادیث آخری اقرب الى انكار الجبرية : 


حدثنا عبدان عن أبى حمزه عن الأعيش عن سعد بن عبيدة عسن 
أبى عبد الرحمن السلمی عن على رفى الله عنه قال : كنا جلوسا مسع 
النبى يغ وسعه عصود ينكت به فى الارض »© شال : « ما منکم من أحسد 
الا قد كتب مقعده من النار آو من الجنة » » نقال رچسل من القسوم : 
« ألا نتكل يا رسول الله ؟ » قال : « لا »> اعمسلوا فکل میسر » ثم قرا 
الآية : « خأسا من أعطى واتقى (0) وصدق بالحستى )٦(‏ سسنیسرہ 
لابسری (۷) وآما من بحل و استفنی (۸) وکذب بالحسنی (۹) غسنسه 
للسری )٠١(‏ وما يغنى عنه ماله اذا تردى )١١(‏ ... » سوره 
الليل ٤ )۲٢(‏ ٭ 

ورد الحدبث فى البخارى / باب القدر . 


YE‏ القضساء والشدر 


حدثنا عتمان بن بن أبى نسيبة وزهبر بن حرب واميحيق بن ابر ام 
ل واللفظ لزهیر قال أسحق : حدثنا جرير عن متصور عن سعد بن 
ی کی فد االرکین ی سین لق : « کنا ی جنازه نی بتیسع 
الغرقد ٤‏ ماتانا رسول الل مل نتعد وتعدنا حوله ومعه مخصره فنکس 
غجعل ینکتٹ بمخصرته ٠.‏ نم قال : «هامنكم من أحد » ماين نفس 
منفوسة الا وقد كتب الله مكانها من الجنة والنار » والا وقد كنبت شقية 
لم سعيذه » قال : فقال رجل : 7 با رسول الله ؛ أفلا تيكب على كتابنا 
وندّع العمل ؟ » فقال ؛ « من كان بن اهل السعادة فسيصير الى عمل 
أهل السعادة » ومن کان من اهل الشقاوة فسیصیر الی عمل أهسل 
الشقاوة ٤ء‏ فقال : « اعہلوا فكل ميسر »© أما أهل ,السسعادة غدیسرون 
لعيل أهل السعادة » وأما أهل الشقاوه فييسرون, لعمل. أهل الشقاوة » 
تم قرأ : « اما من أعطى واتقى .... الخ » سب صحیح مسلم / كناب 
القدر(الحديث السادس)(٢۲)٢(۲۷).غعبارة‏ (اعملوا) ‏ مثل هذه الأحاديث 
می محاولة للخروج من دائرة الجبرية الفلقة التی تنفی آهمية. الممل ۰ 
وان كانت الصياغة بمغفهومها الذى يشير الى أن ( عمل ) الانسان مقدر 
سلفا يبا يعنى عدم المسئولية الكايلة للاننان « عن اغماله » . ومن 
عنا کان لا ٴبد من ان یقف المسلمون موتفا وسنطا من الآیات' انایڈ التیٰ 
مكمل 'الائنسان' مسئولية أعماله (8؟): ٠.‏ جک . 03 و 

وثمة حديث آخسر من التوع نشه يرفنض نابا ما یئمسلل 
« بالجبرية » من سلبية : 


حدننا عبدان أخيرنا عبد الله أخبرئا يونس عن الزهترى قال 
حدثنی آبو سلمة عن آبی سعید اخدری عن النبى بر قال : 2 ما استخلف 
خلينبة الا.له. بطانتان. * بطانة تابره بالخیز وتحضنه علیه » وبطانة تامره 
بالشر وتحضه علیه » والعصوم من عصم الل » . صحیح البخاری / 
باب القدر (59) . 


وهى فكرة واردة فى القرآن الكريم » وهى فکرة دبئبة ولیست مجسرد 


اتجاهات متقاہلة في الاسسلام ۷۰ 


دفاع نظری آو فلسفی ٤‏ فالئاسى ليسوا مدفوعين للعمل الصالح بمجرد 
التضاء والقدں وانما بفضل اللہ 0 أورد البخاری أيضا ىق كناب الددر 
حديثين يبينان ان كل شىء بيد ال ٠‏ 


حسدتتا بالكك بن اسماعیل حبدننا اسرائیل پن عاصسم ,عن ای 
عديان عن اسامه قال : کنت عند النبی ی اد جاءه رسول احدی بناته 
وعنده سعد وآبی بن کعب ومعاذ » آن ابنها یچود بنفسه » فبعث اليها ٠‏ 
« ۵ ما اخذ » وش ما اعطی » کل پاچل » تلتصبر ولتحتسپ » )۴١(‏ . 


البخاری / باب القدر . مج 


من اسحسق بن ابراهيم الحنظلق ؛ عن النشير » حصدئنا داود بن 
أبى الفرات عن عبد الله بن بريدة عن بحيى بن يعمر أن عائشة رفى الله 
عنها أخبرته أنها سالت رسول الله غ عن الطاعون فقالٍ : « كان 
عذايا يبعته الله على من يثساء. فجعله الله رحمة للمؤمنين » ما من عيسد 
يكون فى بلد يكون فيه ويمكث فيه لا يحرج من البلد صاہر! محسدبا يعسدام 
2 الا ما كنب الله له الا کان له مثل أجر شهید ) سب صحییح 
البخاری -- بکتاب القدر / باب ( قل لن یصیینا الا ما كتب الله لنا ) . 


غالىشة فی رحمة اللہ سبحانه واضحة خاصه فى هذا الحديث الاخير؛ 
وهذه, ا ديه اسبحاته 38 ( أو بقابل ») شبکره لیس التی 


۳ fate, 


ان فحص الاحاديث النبوية ونناول ما ينفق منها مع فكره الجسبر 
وما يعارضها يؤدى بنا الى نتائج شائقة ٠‏ غالاتجاہ الغالب فى الأحاديث 
8+ کون الحياة البشرية متدرة سلفا آو مرسومة 
تہل وقوع حوادثها » وانما تتضمن النظرة الجبریة. القدرية ) التئ كانت 
سائدة بين العرب قبل الاسلام » وان كان قد جرى فيها بعض التعديل 
وثمة اشارات آیضا تدل علی محاولات للتواژم مع النظرة الضساده 
للجبرية ( آو القدرية ) ونقصد بذلك نظرة مسئولية الانسان وحریسة 
الاختیار ٤‏ ولکن الواقم آن الاتجاه الجبری کان هو الغالب » واخیرا 


۷ القضسىاء ؤالشنرٴ 


فثية أحاديت قليلة تتفق تمایا مع الانچاہ الغالب ى الٹرآن الکریم الذى 
یزکد مسئولية الانسان ( الترجم : برید الولف آن یتول انه بعد فحص 


آيات القرآن الكريم وجدها تؤكد وتؤيد مکرة مسئولية الانسان » ایا 
الأحاديث النبوية فقد وجد أن قلة قليلة هى التى تؤيد هدا الاتجاه » 


وغالبها بميل الی الجبر الطلق » والتسییر الطلق » وقد سبق آن آشرنا 
فى تعلیق سابق آن مجال الوضغ غیر قائم بالرة فى القسرآن الكريم » 
پینما مجال الوضع فى الاحاديث قائم » نالاعتبار الاول دائیسا للقرآن 
الكريم ٤‏ وان كان هذا لا يقلل من اهمية الأحاديث شريطة الا تتعارض 
مع آيات الذكن الحكيم ) ۰ 


وعنديا نحد أحاديث تدافع بشدة عن الجبر أو فكرة كون الانسسان 
مسيرا لا ارادة له بما بتمارض بشدة مع اتجاه' الترآن الكريم ٤‏ خائنا 
لا نستطيع الا أن نقول ان افكار. الجاهلية ظلت مسيطرة لفترة طویلسة 
فی شمائر الناسن حتی بعد ان اسلموا زشهدوا الا اله الا اللہ وان محمدا 
رسول الله . وعلى أية حال »© فيما يجعل هذه القضية أكثر صعوبة أن 
مسلمين بارزين لا شك فى انهم على مذهب السنة قد قبلوا الأحاديث 
النبویة الت آش.ارت الى فكرة آلچیں } كون الانسان مسسرا ( كأحاديث 
هذه المسالة . أما الآن » خلا يسعنا الا رصد هذا التداخل فى نسبح المتولتين 
التاليتين : 

أ اسم التقابل بن المفاهيم القر آنیه عن كقدرة ار سبيحانه وهبمذته 
من ناحية » والمسئولية البشرية من ناحبة أخرى . 

؟ سه التعارضں ہین المفاهيم الدينية والأخلاتية لفكرة الجبر ناو 


*K‏ عا علو 


انجاهات متقابلة في الاسلام ۷۷ 


( ملحوظة -- ايات القرآن الکریم -- خاصة اللمنعلقة ( بالأجل ) 
و ( الرزق ) تتفق معانیها مع العانی التی اشارت الیهسا الاحسادیث 
الثبوية » خمن ناحية نجد أن الأحاديث النبوية لا تتضین مناهیم منادها 
أن کل افعال الہشر مبرمجة سلفا ٤‏ ومن هنا مليس الاتجاه الجبرى 
اتجاها لا بديل له رغم سيادته أو غلبته » بل على العكس هقد لبس 
هذا الائجاه لبوسا أسلامدا بہعنی الاعتماد على الله والرضوخ اشسيئته 
وتتفق المسيحية مع الاسلام فى هذا المفهوم « الاعتماد على الله والرضوخ 
لشيئته ») . ومن ناحية أخرئى نما دامت الحقيقة الدينية یمکن آن تصل 
للانسان » فلا بد أن يكون ذلك من خلال لغة يعرفها تعبر'له عن مفاهيم 
مصاغة فى مصطلحات شسائعة ومعروفة له" 0 المفاهيم والمصطلحات ) ( 
غلکی توصل رسالة دينية لبشر ؛ خلا بد أن تخاطبهم بيصطلحات تعبر 
عن مفاهيم مقبولة لهم بالفعل على مستوى الكون فاذا آردت آن تنقل 
رسالة عن « الأخوة000ط نعط اهتط | لوم یعتقسدون آن الشمس هی 
التی تدور حول الارض > فلا تهتم ولا تشغل نفسك بتصحیح هذه النکره 
ومحاولة اقناعهم بان الارض هی التی تدور حول الشمس » فهم یعتبرون 
ذلك هرطقة » وبذلك تفشل اآنت فى ایصال نکره « الاخوة » لهم . 
وتتمثل رسالة القرآن - فى جانب منها ‏ فى أن هذا العالم ( الکون ) 
قد خلقه الله وحده » وهو ( سبحانه ) الذی بسیره وحسده » وفسکره 
( الأجل ) و ( الرزق ) جزء من الكون الذى خلقه الله ٤‏ وكان العرب 
الذين بعث هيهم محمد ب يؤمنون بذلك لذا ملم تكن نظرتهم بالفعسل 
تختلف عن التوجهات القرآنية . وحتى اذا اعتبر البعض هذا غير حقيقى 
الى حد ما ٤‏ فلیس ئمة سبب جوهرى أقاومة الاكرة ©» ثم أليست هذه 
الفکرة آقل ضلالا من فکرة « الحرية » عند الغربیین التی نجعلهم پنسون 
أهبية الاعتماد على الله ؟! وسواء أضعفت هذه الأفكار بيرور الترون 
الاتجاه الاسلامى الحقيقى ١‏ القائل سمسئولية الانسان0٠»‏ فى مواجهتسه 
للجيرية أو فكرة الجير بمعناها الجاهلى أم 7 0ہ قمبية اخرى 
« تحتاج لبحث آخر 4 ) . 





التضياء والفسدر 


هوامش الفصل الثانى, 





(ا) .58 Goldziher, Vorlesungen,‏ 
,ور الادیان , التي تشتق عقاندها وتر‌اشعها من نصوص مفدسة یعکن للعرء آن یفهم 


تور هذه العقائد وتلك الدراثم من خلال متابعة الأعمال التفسيرية آو التاويلية » هدد 


المقدسة , وھذا یلطبق بشکل واضع علی الاسلام فتاریخه الداخلی ینعکس ( وکانه صورد 


فى المرآة ) لطرائق تفسير نصوصيه القدسة » ۰ ۱ 


Muslim Creed, 50 f, CP, Ahrens, Muhammed als Religion °’ (۲) 
| asetifter, 8. 


6. 4 45. 7 (r). 
Muslim, Qadar. Quoted from Muslim Cseed, 54 انظر‎ 0 
* سنن آبی داود ۰ عسئد أحمد بن حنبل‎ )۰( 

(1) صحيع مسلم . باب القدر 

(۷ - صمیع البخاری ۰ پاپ القدر ٠‏ 

' الابانة: عن اهنول الديانة للاشعری, ۰ 

(۸) صحیح. الپخاری ء باب القدر ۰ 

)٩(‏ صسحیی مسلم.. باب التدر 

(۱۰): نفسبه ۰ 
۰ (۱۱) سنن اپی داود ۰ 

0 - البخاری تانب التبر ۰ 

05 افظيم ' 8۵ر اردة ف از الفصل 


5 يه‎ Ned Pu 4 


. Muslim creed, 54. اظ‎ 0 


)۱۰( 
We RB. Schrameier. in his « promotion Sehvipp » entitled 
uber elen, fatalismus der vornislamischen Araber. 


(۱۰) کلمة La Personified‏ لا تتفاقض - حقا مع کون « الدهر » يتحرك دون 


فاعل حقیڌی 1mpersonal‏ „ 


ft Arabs, ancıem, in Ency. of Relıgıon 3۱0 ۵ انطر‎ (1۷) 
(C 16). 


اتجاهات متفايلة فی الاسلام ۷۹ 


۰ س النئص الانجلیزی‎ 0-8 )۱۸( 
Î have attempted lo maıntaın this usage throughoul )۱۹( 


the present study, and to speak of « delermınism » where the 
reference was to pure theory without any practical Corollaries 


وقد حاولت آن احتفظ بهذا الاستخدام للمصطللم آثناء دراستی هده الحالية » وأن 
یکرن حدیثی عن ( الحبر ) نی حالة الجبرپة الخالصة ( نظرية الصر الخالصة ) دون ای 
حوانب تطبيقية متعلقة بها ` 
(۲۰) انظر : 4 .۵ ' 
(۲۱) عن أبى داود ۰ 
(۲۲) الفقة الاکبر - ۱ ۰ العميدة الطماوية وکتابات الثسعری ۰ 
۳۳ کالاحادیث التی تحعل « اش » و ه الدهر » شیثا واجد! ( البخاری .ب ألمب س 
رقم 3 ١‏ ۱ 
)4 يجب الانتاه الي أن فكرة العقاب الأبدى سیب ارتكاب الكبيرة يتفق مع 
معتقدات الخؤارم ٠‏ 
(۲۵) البحاری ب پات القدر ٠‏ 
)٢٢(‏ صحیج وسلم ب القدن - 
٠‏ (۷) البخاری - القد 


Muslim Çreed,.p, £1, (۳۸) 
Qadar, b., 8. 4م‎ 


trad 2, Summarızed, P.,15. 0‏ ,4 ظط 


۸۰ القشسام والقس 


الفصل الثالث 
بدايات عقيدة القسدر 


١‏ س عند الخسسوارج 
)١١(‏ حکایة میسون وشسعیب 


ورد فى مقالات الاسلامیین للأشعری )١(‏ : ( الدرقة الخامسة من 
العجاردة 2 الشعييية » [ أصحاب شعيب ) وهو رجل بریء من میمون» 
ومن قوله : « انه لا يستطيع أحد أن يعيل الا ہا شساء الله وأن آعیبلل 
الغباد مخلوقة لل » ) . 

وكان سبب فرقة الشعيبية والميمونية أنه كان لميمون على شعيب 


مال © فتقاضاہ ٤‏ فقال له كسميب : « أعطيكه ان ششساء الله » فقسالل 
بیمون ۰ « قدا ثاء الله أن تمطينيه الساعة » . 


فقال شعيب : « لو شاء الّه لم آقدر الا اعطیکه » ۰ 


فتال مینون : 83 مان اش قد شاء پا ابر ٤‏ وما لم بأمر لم نشا » 
ا 


فنایع ناس میمونا » وتادع اس شسعببا 6 فكتبو! الى عبد الكريم بن 
عجرد ( بفتح المین وتسكين الجيم وفتح الراء ) ٤‏ وهو فى حبس خالد 
ابن عبد الله البجلى س يعلمونه تول مییون وشعیب ؛ نکتب عبد. الکریم : 
9 انا نقون ما شاء اللہ کان ٤‏ وما لم بشما لم يكن + ولا تلحق بالله سموءا ۰ 


بدايات عدسيدة الد ۸۱ 


غوصل الکتاب الیهم » ومات عبد الکریم » مادعی میمون أنه مال 
بتوله حین قال : « لا نلحق بالله سوءا » وقال شسعیب.: ۱ ۷ » بل ال 
بتولی حیث قال : ما شاء الله كان » وما لم يثسأ لم يكن » فتولوا جميعا 
عبد الکریم » وبریء بعضیم من بعض » ٠‏ وقال بعض الناس : « ان 
عبد الكريم بن عجرد وميمون الذى دنسب اليه الميمونبة رجل من اهل 


بلخ ۰۰ ) ۰ 


الأسلاميين للأشعرى ( عن الفرقة السانية من المجارده و هي مرقسة 


المببونية . 


. ( والفرقة التانية من العجارده « الميمونية » والذى تفردوا به القول 
الأعمال الی العباد ٤‏ وجمل لهم الاستطاعيسة الى كل ما كلفوا © فهسم 
يستطيعون الكفر والايمان جمیعا ٤‏ وليس لله سبحانه وتمالی ق أعمال 
العباد منسيئة ٤‏ ولیست آعمال العباد مخلوقة لل ٠‏ شرئت منه «العجردية) 
وسوا « الميمونية » (۲) . 

ولم تحفق حکایة میمون وشسعیب هذه سهرة كحدث ناریخی : ولكنها 
ورن ا ر ن ا و 
کلتیهیبا تدعبان الانتساب لفكر عيد الكريم عجرد ٤‏ ورہما تحوى الحتاة 
بعلومات صادقة عن الناتشات الباكرة فی مسالة القدر: . 


ویعد الجزء الخاص بشعيب فى هذه القصة هو الجزء الاضعف فنحن 
لا تعرف عنه شیئا سسوی وجهة نظره کما وضحتها القصة » و العبار ات 
التی اسنخدمها هی العبارات التی شاع استخدامها فى عقائد السنة فى 
غنرة متأخرة ویتمثل دور شعیب فی مذه القصة بالرجل الذی یدانبع عسن 
( الجبر ) بیعناه التدیم 014( الساىق الاسلام ) » وحنی التعیبر ات 
التى استخدمها تبدو وکانه بوظف قدر ذارك  Omnipotence of God‏ 


لتبریر تهربه من أداء ما عليه من واجب ( دفع ما علیه من مال ) ۰ 


AY‏ القضساء والدر 


والواقع أن حطاب عبد الکر یم عجسرد مختلف فى معناه نهاما عمسا 
بدعيه شعيب »© غھو خطاب متوازن ومعاليه أفرب ما تکون الی المفاهيم 


٠ القرآنية‎ 


فالله سبحانه قسادر بالتأكيد لكنه عادل أيضا ولا بد من ربط هاتين 
الحتيتتين معأ » وعلى هذا فيا قاله شعيب لا يمثل الا جائباً واحسدا 
ستورا مں مغالة عبد الكريم عجرد © وکذلك میموں فرأيسه یمنل جسانبا 
واحدا فقط بما ماله عبد الکریم » فمیمون یمئل هوّلاء التمسکین بشکل 
اساسی بعدل اللہ فقط » وهو آی میبون - بوکد علی آن ارادة الله 
هی مشیئته او آن اوامره هی متسیئته »6 وأوامر الله لا يمك آن تکسون 
شرا » لذا خالله يأمر المدبن يدفع الدين للدائن »© أما سعيب فقوله يعنى 
أن عدم دفيعه للدين لا يمكن الا أن يكون من خلال ارادة الله » وبذا فهو 
يرجع الشر أو العمل غير الصالح الى الله سيحاته » ولا کان هدا الشر 
غير راجع لإرادة الله » فلا بد أنه عائد للانسان وراجع اليه » ومن سنا 
قلا بذ أن اه سبحانه فوض الانسان فی فعل الامور التی بظهر فیها 
التر » او هذا علی الثقل ما بظهر نی الحجج الكامثة وراء مقسولات 
میمون ٠‏ والتول بان مقولة میمون شبيهة بما دهب الیه المنزلة ظهرسته 
ی مصادر متلخرة کثیر! عن رس ميدون » لکن کلمة فوض ( أى أن الله فوض 
عاقصادة ) التى لم تكن شائعة فى هذا السياق تقدم لنا اساسا 
للاعتقاد أن مصطلحات أو مقولات 86615381 قد تم ادراجها أو 
ننسمننها نی نظریات لاحقة . 
ولا تعرف عن مدمون ‏ غير هذا القلبل الذى أششرنسا اليه 
شیئا » وریما یکون هو نفسه مدمون الذی بناتش مع ( رجل من الاباضية 
دثال له ابراهیم آفتی بان بیع الاماء من مخالفیهم جائز » فبریء منه رجل 
بقال له میمون » وممن استحل ذلك » ووقتف ثوم منهم » فلسم بتولوا 
بتحلیل ولا تحربم » وکنبوا بستفتون العلماء منهم فى ذلك » فأفتوا بأن 
بیعهن حلال وهبتهن حلال فى دان التقية ( بتشدید النسام وفتحها ) 
ویسنتاب آهل الوتف من وقفهم فی ولایة ابراهیم ومن أجاز ذلك وأن 
دستتاب مبمون من قوله وأن يبرأوا من امرأة كانت معهم كانت وقفت 
فمانت قبل ورود الفتوی » وآن بستتاب ابراهیم من عذره لاهل الوثف 
فى جحدهم الولاية عنه وهو مسلم یظهر اسلامه » وان بستتاب اصل 
الوقف من جحدهم الولاية عن مسمون و هو کافر بدظطهر كفره © فأما الذبن 


بدایات عتسيدة القدر ۸۳ 


وثیوا ولم یوبوا من الوقف وثبتوا علیه فسبوا « الواقفسه » وپرئت 
الخوارج مهم وثبت ابر اهیم على رأبه ف التحلیل لبیع الاہاء من ا مخالسین؛ 
وتساب مبمون ) (۳) ۰ 


087+58 ری ہیں 
لان میسسون کان راغبسا فی الدفساع عسن الیسسادیء الخلكيسه 
نسحا الال الع لن كا ان اراس عو تھا امس 
نحو ما هو ذائى أو شخصی (۹) ٠‏ ومن ناحيه أخرى ففد قيل ان 
( میمون ) مد أباح الرواج بين بعس أنواع المحارم وقد شحب البغدادی 
موقفه هذا حتى انه أخرجه من زمرة المسلمين ()) وعلى أية حال + غان 
هذا التدليل لبعض درجات المحارم ربما لا يشير الى انجاه نحو التحلل 
الخلقى » ولكنه ‏ ببساطة ‏ اتجاه نحو البحت عن النساء ق مجشع 
العقيدة السليية ؛ لان هؤلاء النسوة اللائی ابیح الزواج منیں کن داخل 
أسرة الشخص نفسه »© وغالبا ما تعتقد الآسرة المعتقدات نفسها (5) . 


وهو أمر ليس لدينا معلومات وافرہ عنه »© ولكن سياق أفكار الخوارج 
پنید اتجاههم الى الاعتقاد فى القدر ( عقئدة القدر كما براها المعتزلة ). 
رب ) تطور فکر الخضوارج : 

یعد الخوارج احد احزاب المارضة السباسية الدینیه فی عهد بنی 
أمية » وکان موطن ظهورهم الاصلی نی العراق » وکانوا مرتبطین بقراء 
الترتن الکریم الذین شکلوا کیانا ( جهازا ) متشابکا ومرنا فی الشس‌ام 
والعراق على سواء . ومع أن هؤلاء الخوارج لم يعودوا بدوا بالفهوم 
التقليدى لاكلمة الا انهم برجعون فى أضولهم الى قبائل صحراونه غپسر 
قديلة قرش ى(/) © فليس غریباً اذن آن اتسمو! بالفردية الشدنده » واعتبرو! 
ت الغالب ‏ ای قیود یفرشها نخلام. الحکم مسالة مضجرة لا تطانی 5 


سفن 4 و اعتبروا من المحكمة أو المحكيين الترجم 2 فی الملل والنحل 
لاشهرسنانی آن « اول من خرج على أمبر المؤمئين جماعة ممن كان عه 


یی سسوم 





د) النص ۰ ard Showıng greater regard tor personaliles‏ 
وقد نقلنا المعدى الى العربيه بشسكل تقريدى ‏ ( المترجم ) ٠‏ 


ٰ۸ الفضساء والشدی 


یق حرب صعبن ٤‏ واشدھم حروچا عليه ومروتا مں الدین : الاشعث بن, 
ٹیس الکندی ٤‏ ومسعر بن غدکی النمیمی ٤‏ وربد ہں حصین الطائی هین 
ع التوم پذموننا الى کاب اا وات دجو الي ال کی 
كال انا اعلا ف كاب اش ا قروا الى به الأخرات ٠‏ قلوت 
لنرچعن الاشستر من عتال السلمین والا نعلنا يك مثلما فعلنا بعتمان ؛ 
فاضطر الی رد الاشتر پمد آن هزم الجمع وولوا مدبرین وما بتی منیم 
الا ترذية قليلة نیهم حشاشة قوة » خامتثل الاشتر آمره ۰۰ عالحوار- 
حبلوه علی التحکیم آولا .۰ سم خرجت الخوارج علیه وقالوا لم حکمت 
الرجال ؟ لا حكم الا لله وهم الذين اجتمعوا بالنهروان » واصم فسرق 
الخوارج الحكمة والازارقة » والنجدات والبيهسية والعجاردة والشعالبة 
و الاباضیه والصعرية » ویجممیم الفول بالتبری می عسمان وعلی ویقدمون 
ذلك على كل طاعة ولا يصححون المناكحات الا علی آساس ذلك ویکفرون 
اصحاب الکبائر ويرو الخروج علی الامام اذا خالفه السنة حقا واچباً » ) 
وشیا الخوارج ھو(لا حكم الا لله)وهو شمار يعنى أن الأمور لا يحكم فيها 
أو لا يبت فيها الا بالرجوع لكلمة الله > وكانوا يعتقدون أنه لا صعوبة 
فى وضع هذا الششمار موضع التنفیذ (۸) . وهذا أمر متالى لكن هده 
المثالية كان من المکن ببساطة آن تتحلل : لتصیح نوعا من التمصب 
18101830 كيبا أن هذه المثالية » فتحت البساب لاتجاهسات مختلفة 
متباینة ما دام الائرر العملى سيتجلى فى جعل القرآن نفسه هو التقنين 
النهائى » فكان يسعين على كل حاكم قوى أن يطبق القانون ( القرائى ) 
على نفسه , 


اند کان الخوارج ذوی آهيية کبیرة ونرکوا ناتبرا واشضسسحا فى 
التعلور العام ذلك أن سدور تعاليمهم الدينية هو فكرة عدالة ألله سبحانه 
وحئمیة معاملة رعاياه بالعدل 6 فحتى الامام لا بد ان یخضع لأحکسام 
الشريعة واذا انحرف عنها استحق العزل ؛ بل وجب قتله () . 


لئد حدث انشقاق المحكبة عن على ( رشى الله عنه ) سنة ۲۷ ه » 
وخلال العشرين سنة التالية أو نحوها نطالع اضطرابات مختلفة يثيرهنا 
الخوارج فى الكوفة واليصرة وان كنا لا نعلم كثبرا عن وجهات نظسر 


هؤلاء الرجال العقائدية ٠.‏ وق سنة ۱ ه بعد هروب عديد الله حاکم 


بدايات عصيدة الشدر A0‏ 


البسرہ القوى التابع ليزيد » عاد عدد كبير من المنفيين بين فى دلك نافسع 
ابن الازری» و عبد اللّه بن الصمار » وعبد اه بن اباض» وحنخلله بن بیهس» 


وتد أسس كل منهم فرقذ ( مذهيا ) من فرق الخوارج (.۱) . 


وقد طور مافع بن الأزرق فكرة أنه لا حكم الا الله الى أقصى درجات 
التطرف (۱۱) » وقد أرجع الآشعری نی کتابه مقالات الاسلاميين معظم هذه 
الافکار الی الناتشات التی دارت فى اليصرة فى حوالى هذا الوقت » 
وقال الاأشعرى ان نافعآ هو أول من أدخل آفكارا جديدة على مكسر 
الخوارج خاصة فكرة البراءة من القعدة ( بفتسح القاف والمين ) 
2 ۶ وم صمتامزمعمنة ( المترجم : فى مقالات الاسلابيين 
للأشعرى أن أول من أحدث الخلاف بين الخوارج هو نافع بن الأزرق 
الحنفی ٤‏ والذی أحدته هو اليراءة من القعدة » والمحنسة لن تصسد 
عسکرہ ٤‏ وأكفار من لم يهاجر اليه ) وبعبارة اخرى فقد فرض نآفع 
على كل الناس أن يؤدوا دورآ فى الحرب المقدسة ضد أعداء الله(١؟١).‏ وكان 
فكر نافع محددا . فالأمور اما بيضاءً واما سسوداء » وما ليس أبيض فهو 
أسود » وبطبيعة الحال فان المختلفين معه ليسوا بيضا ( المقصود ليسّوا 
على الحق ) واعداء الله لیسوا - فیما بری -- هم الوثنیین فقط »-وانها 
اشتبل مذا الصطلح ( اعداء الله ) على عدد كبير من أهل القبلة ‏ ای 
من المسلمين . ولم يكن: نافع یژید التقية ( بتشدید التاء ونتحها وتضدید 
الياء وفتحها ) والتی تعنی من الناحية العبلية آن یخنی الرء اتجاهانه 
وافکاره الحقيقية » فلا احد کان یمکنه آن يكون تابعا لنافع هدا الا ادا 
خرج ممه للقتال وتعرض لخاطر حقيقية . 
لكن خلال هذا التصلب والعناد والتعصب يظهر لنا قليل مما يمكن 
التغاطف معه »© فلا بد أن نعترف أن فكرة أنه لا حكم الا لله ( المترجم : 
فهم الاستاذ المؤلف هذه العبارة على أساسس انها حكم الشريعة آو الحکم 
وفقا للشريعة :18 وهذ019) ) كانت لا تزال فكرة محورية ( مركزية ) . 
واعتقد الأزارقة أن مرتكبى الكبائر ( الذنوب الكبرى ) كنار مطرودون 
من المجتمع الاسلامى وسيصلون سهيرا ؛ لکن التركيز الشديد على واجب 
القتال دفاعا عن مجتمع المسلمين مد اعدائه ادى فيما يبدو الى شىء 


٦ھ‏ الفض_ام والفسدر 


من التهاون فى الواجبات الاجنہاعيه المعتادہ ٤‏ معقوبة الرجم علی الائل 
قد جرى استبعادها فى بعض الحالات ٠‏ 


وكان بعض البييسية مبشدددن كالأزارقة أتباع نافع بن الازری(۱۳). 
فقد وافق أتباع أبى بيهس على قتل مخالفيهم من أهل القبلة واستحلوا 
أموالهم وذراريهم واعنبروا ذلك حلالا وشرعيا ى كل الظروف . 


ومما أحديه أبو بييس « أنه زعم أن مبموئا كنر حين حرم بيع الميلوكة 
ر المارية » یی دا کفار قومنا » وحين برىء ممن استحل ذلك » وکفر 
آهل الئبت حين لم یعرفوا کنر میمون وصواب اہراھیم -- واهل البیت 
الواقدة -. وكفر ابراهیم حین لم یتبرا من أهل الوقف لوقفهم فى آبرهم 
وجحدهم الولاية عنه » وجحدهم البراء* من میمون » وذلك آن الوقسف 


من افلهر الحق ودان به » ومن آظهر الباطل ودان به *) (15) . 


وهصذا مثال لطيف يبن طييعفة فشسکر الضوارج التسم 
«یکثر 5 الاتسایات و الخلافات والشفای وضیق آلافسق ۰ ومع هذا 


(۱۳) سقل من مقالات الاسلامیین ما یوصیح الفکرة « ۰۰۰ وکان رجل من الاباصية 
پتان له انراهیم افتی بآن بیع الاماء س مفالایهم حائز » هبریء مه رجل یشال له میمون 
وممن استحل ذلك 2 ووقف قوم منهم ( وقفوا آی امتنعوا عن ايداء الرای هلم یقولوا 
بتحرپم و تحلیل ) وکتنوا یستفتون العلماء منیم عی دلك ۰ عافتوا بان بیعپن حلال . 
وستبن حلال فی دار التقية ۰ ویستتاب امل الولب هن وقعهم فى ولاية ابراهیم وس 
تحار ذلك » وان یستتاب میمون من قوله . ون یروا هن امراة کائت معسهم کادت 
وقنت غماتت قبل ورود الفتوی » وان پسنتاب اراهیم من عدره لاهل الوقف فی ححدهم 
الولاية عنه وهی مسلم یظهر اسلامه ۰ وان پسنتاب اهل الوقف من جحدهم البراءة س 
+پمون‌وهی کافر یطهر کهره . ناما الذین وقفوا ولم یتوبوا من الوقف ونبتوا عليه سمرا 
الواقفة وبرثت الخوارح مهم ۰ وثبت ابراهیم علی رایه غی التحلیل لبیع الاماه س 
المخالشن , وتاب میعون ۰۰۰۰ ص ۱۸۸ ۱۸۹ طبعة المكتبة العصرية ‏ ديروت ٠‏ 


بدافات عشددة العدر ۸۷ 


مان ميدأ ( الحكم لله ) (*) هو ميدأ أساسى من مبادئیم و هو مبد؛ جدیر 
بالاحترام ٠‏ 

وثمة اتجاہ معتدل ہین الخوارح نله مرقه النجدات آو النچدب» وهم 
أصحاب نجدة بن عامر الحنفی » وقد طهر النجدات على مسرح الاحداث 
فى وقت متأخر عن الارارقة لکنهم س ای النجدات ۔۔ کانوا فد أفرغوا كل 
ما فى جعبتهم وانتهوا تقريبا بحلول عام ۷۴ ه ٠‏ بينما استمر الازارقهة 
مى الشرق الاسلامي حتى سنة ۷۸ ه . وقد آبساح نجده « التقیسه 
Prudent fear‏ « ولو بالكلمة ٤‏ ولم يكن نجدة يتوقع أن ينضم البه 5 
فى حريه صد الكفار ( المنرجم : الكفار فى مصطلح الخوارج هم كل س 
حالفھم فی رأيهم حتى ولو كان مسلما ) » فقد كان هذا عملا من الثوافل 
( غير مفروض ) 515061610884102 وهو عمل جدير بالثناء لكنه لیس 
الزامیا ( لیس فرضا 06268تتتاوصز ٥٥ھ)‏ ؛ لذلك فان التعود « أى 
البقاء فى البيت وعدم الخروج للقتال ) ليس ذنبا فى رأىه ٤‏ وى الوقت 
ننسه بدا مساھلا فی تبریر الذنوب ؛ فعذر بالجهالات « اذا أحطأ رجل 
فى حكم من الأحكام من چية الجهل » » وقال آثباع نجده : آلدین آمران : 
آحدهیا ممرفة اه ومعرلة رسله علیهم السلام وتحریم دماء السلمپن 
وأموالهم وتحريم الغخصب والاقرار بما جاء من عند الله جملة » فهذا و اجب 
وما سسوى ذلك فالناس معذورون بجهالته حتى تقوم عليهم الحجة .. 
فمن استحل ششسيثا عن طريق الاحتهاد مما لعله محرم فمعذور .. 


وبعض المعوفية وهم فرع من البييسية لم ينبراوا أيضا من القعدة 
( بفتح القاف والعين ) باعتبار أن الشعود أمر مشروع »2 والمقصود طبعا 
العودة من جهاد مخالفيهم فى الرأى ولزوم منازلهم ( القعود ) (۱۵) 3 


ونصل الى مناهیم آکثر صدفا لسبادة الشریعه ( حکم الله ) بتتبعنا 
لآراء عبد الكريم بن عجرد والعجارده » ويبدو أن عبد الكريم تأئر يكل 
من نجدة وابی بیهس ( بتسکین الیاء ) (۱۳) ویظهر لنا آثر الاعتماد علی 
ل السلوك القويم ) ق بعمں فرق العجاردہ ٠‏ التى تالت إن الله سبحانهھ 





(٭) يجعل الاستاد المؤلف لهدا المدا مقابلا ایجلیرپا هو law‏ مات the‏ 
ڈو الشريعة ويذلك يكون مقصد الحوارح هو حكم الشريعة ‏ وليس هدا هى الحقيقة 
با یعنیه مددا الخوارح پالضیط وایما اك مصامین كثيرة الصطلههم العروف « ا حكم 
1 لله  »‏ ( الترحم ) ۰ 


AA‏ القضاء والقدر 


عون الأعيال الى العباد » وجعل لهم الاسسطاعة الى ما كلفوأ به مهسم 
سرن العنن والانان كيه 6 بالاساق اهن الذى مهكلم أن بل 
نفسه من أهل الجنة أو سن أهل النار وهذا ينطوى على أن الانسان 
مسئول عما یفعله ٠‏ فکیف سنعامل الاطفال الذین لم ببلغوا وبالنالى لم 
بنحملوا مسذولیة کبیرۃ ؟ 


لقد ذهب نافع بن الأزرق ( مؤسس فرقة الأزارقة ) الى أن أبناء 
الكمرة سدذهبون ب كآبائهم ‏ للجحیم ٤‏ وابنساء الؤمنین سیدخسلون 
الجنة ‏ کاباثھم ‏ وريما كان نافع بن الأزرق فى ھذا متائر بالنزعستة 
التبلية او العشاثرية فصبفت فکره الذینی » وین هنا آباح نافع وصحبه 
قتل أبناء الکافرین وزوجاتهم (۱۷) ( النرجم : القصود اساسا مخالفوهم 
فى المذهب » فكل ب كات طوس مدير كان ؛ وقد آترت معظم 
فرق الخوارج هذا المذهب ‏ حتى انهم ناتشوا وضع الأطفال الذين 
غير آباؤهم ا بعد 9 ٤‏ أى موت شس 0 ول هذا 


ب مدا سول شخ کون الخ سٹو من اله 666 
من رايه أن الأطفال لا يمكن أن يكوّنوا ضهن جماعة المسامين حتى ب يعتنتو! 
الاسلام بمحض ارادتهم وهذا لا بتانی قبل البلوغ (۱۹) ٠‏ ( ال درجم : 
نفخمل هنا ايراد ١‏ اللنكرة بالفاظ ازى ف کتاب مقالات. الاسلامین : 
« والفرقة الأولى من العجارده يزعمون أنه يجب أن يدعى الطصفل :اذا 
دلغ وتجب البراءة منه قبل ... 6 ) . 


لقد كان منطق تداعيات هذه الافکار لا یمکن تحاشيه © فوفقا لما 
دکرہ الشھرسنانی فى كنابه الملل والنحل فان عبد الکریم نفسه ظسل 
يعتقد أن أطفال المشركين فى النار مع آبائهم ٤‏ كما كان يرى أنه تجب 
البراءة من الطفل حتى يدعى إلى الاسلام ٤‏ وتحب دعونه اذا طلغ (ہ٢)‏ ء 
واعتقد ثعلبة الذی کون نرقة مهمة من غرق العجاردة آنه لیس لاطفسال 
الكافرين ولا لأطفال المؤمئين ولاية ولا عداوة ولا براءة حتی يبلفوا 
شدعون للاسلام فیترون به آو بنکرونه (۲۱) وقد ذهب میمون شوطا 


بدايات عفيدة القسدر ۸۹ 


يعيدا بى مدا الچال ٥‏ فكان من رايه أن أطفال المشركين لم يرنكيوا إثها 
رس تم فهم فی الجنه ۵( ۰ ۱ 


ومن القضایا الشابهة لقضية « الاطفال » هذه قضیه ( الجهل » 
بالنریعه » وتمة قصه عن ابن نجدة وجیشه الذی تمرف ف الغنسائم 
تحيرها لا تقنضیه الثشرپعه نم اعتذر عن نله هدا بانه « لم يكن یعلم » 
آو أنه كان « چاهلا » باحکام الشريمة نیما پنعلق بذلك الامر » وقد 
اسیمل علهاء الکلام هذه الروایه لوضعع حدود فاصلة بين « العرفسه 
الدينية » الضرورية أو اللازمة « والعرنه الدینیة » غير اللازمة (۲۲). 
النص كما ورد فى مقالات الاسلابيين : «.ثم حرج تجدۂ بن عام الحنمی 
من اليمامة فى تفر من الناس. واتبل الی الازارقة بریدهم » فاستتبلهسم 
دفر من أهل ٠عسكر‏ نافع وآخپروه وس مجه باحداث نافع المى اجدنها 
وأنهم برئوا منه وفارقوه عليها وأمروا نجده بالمقام وبایموه نیکت نجده 
زمانا ثم انه بعت بعثا الى القطيف واستعمل عليهم ابنه فقتل وسبى 
وغنم مأخذ ابن نجدة وأصحابه عده من نسائهم فقوموا كل وإحده منهن 
بقيمة على أنفسهم » وقالو! : ان صارت قبيهن فى حصصنا فذاك وان لم 
نصر أدينا الفضل فنكدوهن قبل أن يقسمن وأكلوا إمن الغنائم قبل أن 
تقسم » ثم رجعوا الى نجدة نأخبروا بذلك © فقال نجدة : لم بسعکم 
با صنفتم ۰ فقالوا : لم نعلم انه لا یسمنا » فعذرهم نجدة. لجهالتهم » 
نتابعه غلى ذلك حکم من الاحکام. من جهة, الجهل » وقالوا : السدبن 
امران : آخدهما معرفة الّه ومعرنة رسله ملپهم الشلام وتحریم دمساء 
المسلمين وأمو الهم وتحريم الغصب والاقرار يما حاء من عند الله جملة » 
غفہذا واجب »© وما سوى ذلك فالناس معذورون بجهالته حتى تقوم عليهم 
الحجة فى چمبع العلال غمن استحل شيئا من. طريق الاجتهاد مما لطسه 
بحرم فیعذور علی حسب ما یثول الفشهاء من اهل الاجتهاد فیه ۰4۰۰ 


الاشسعری » مقالات الاسسلامین » ج ۱ 4 هن هن ۱۷ ۔ ۱۷۵ 


ببروت ) ۰ 


۹۰ القضاء والصدر 


( بتعبير أدى : المعرفة الدينية ای یؤدی عدم نوفرها الی الکفر » 
و العرنة الديئية التی آن غابت تم التماس الاعذار لغيابها ) . وتسد 
سغل آبو بیهس والبيهسيون أنفسهم أيضا بهذه القضية » فزعم آبو بیهس 
« أنه لا يلم أحد حى يقر بمعرفة الله ومعرنه رسول الله ومعرفة 
ما جاء به محمد بر جملة ٠‏ والولاية لأولياء الله سبحسانه والبراءه مسن 
اعداء الله والبراءة مما حرم الله سبحانه مما جاء فيه الوعيد © خلا يسيع 
الانسان الا علمه ومعرفثه بعينه وتفسيره . ومنه مأ يتبفى أن يعرفه 
باسيه ولا يبالى آلا يعرف تفسيره وعينه حتى يبتلى به -- آی یمانیسه 
آو پچربه (۲6) . وعلیه آن یقد عندما لا یعلم » ولا یانی شبثا الا بعلم » 
نتابعه على ذلك ناس كثير من الخوارج فسموا البیهسیه (۲۵) وسمت 
البييسية من خالفهم من الخوارج الواقفة » . ومن البييسية هرقة يقال 
لهم « أصحاب السؤال » (*) ؛ قالوا ان الررجل يكون مسلما اذا شسهد آلا 
أله الا الله وأن محمداً عبده ورسوله © وتولى أولياء الله »© ونير مسن 
أعداء الله ٠‏ وأمر ببا جاء من عند الله جملة وان لم يعلم سائر ما انترضه 
الله سيحانه عليه مما سوى ذلك : افرض هو أم لا 5 مهو مسلم حتى 
بیتلی بالمیل به فیسال » وفارقوا « الواقنة » »© غاذا سال وسمسبع 
الاجابة انتفی چهله (۲۳) . 


ان تطور فكر الخوارج غیما بتعلق « بالاطفال » و « مساله الجهسل 
بالشريعة » »© يبين كيف أن فكرة « الاله العادل » کانت تتطلب دیسا 
« عدلا » من مخلوقاته » وادى هذا بينطق صارم لا يمكن التخلص منه س 





() هم اصحاب شبیپ النجرانی ۰ ورد فى الفرق بين الفرق لليعدادى ادوم 
يعرفون بالشبیبة لانتسابھم الی شبیں بن پرید الشینانی الکئی ىاىی الصحاری ٠‏ ویعرفون 
أيضا بالصالحية لامتسابهم الى صالع نن مسرح الخارحى ٠‏ 1 

والشبيية ‏ ذيما يدقل لنا محمد مهبى الدين عيد الحميد ‏ محعفق کتساب مقسالات 
ااسلامپین ۰ پفردون عن الخوارح بجوار خلاهة الراة وامامتها » وقد استخلف شبیب 
امه غزالة تم وقیل روجته . عدخلت الکوفۂ وقامت خحليية ومسلت المسیح ما لمسسحد 
الجامع فقرات فى الركعة الأولى الدقرة ٠‏ وفى الثانية آل عمران ۰ ومن الراحم التی 
قاولت شبیبا وغزالة ء كما أوردها محعد محيى الدين عدد الحمید خطط القریری 
وتاريخ الاسلام للذهبى ؛ والساری لابن قثيدة ٠‏ 


بدايات عفيدة القضدر ۹۱ 


الى الايمان بالمسئولية البشرية ل خاصه التأكبد على مكرة أن الانسسان 
لديه الاستطاعة لتنفيذ ما فرض عليه وهكذا نمت العئبيده المتملقة 
بالقدر بسکل علبیعی دن جائب واهد دن جوانب هذه القضبة J‏ كه 
القدر ) كما وردت فى تعاليم القرآن ( الکریم ) (۲۷) ۰ 


رج ) فرق أخرى الشوارج : 


لسن غرييا ادن أن طهرت مری خارجیه مختلفة قبل انهسا آمنث 
بعقيدة القدر الى جانب المیونة لکننا لا تعرف عفیا التناسیل الكانية 
التی تجعلنا فاهمین لوجهات ننلرهم . فنحن نجد الاشعری یقنم نفسه 
مكفاية اللاحظاث التالة : 


« الحمزية وهم أصحاب رجل بدعی حمزه وقد نبنوا علی سول 


وأما المعلومية (*) فقد تفردوا بان الوا : من لم يملم الله بجمیع آسبائه 
خی حاعل باه وان اقتال: الماد لبيك تخلوعة واك الانتظامة ہے 
قل و کن اا ی 


أما فرقه حارت الاہامی فقالوأ فى القدر ىنول المعتزله » وخالغوا فيه 
سائر الاباضية وقالوا ان الاستطاعة قبل الفعل ... 


أما ( أصحاب السؤال ) .. فيعتقدون فى القدر كيا بعتقد 
المسزلة .. » (لم؟) . 


ومن ناحیة آخری ؛ فهناك خوارج آخرون کتبرون یعارضون ھلذہ 
الأفكار » فبجانب الشعيية ذكر لنا الأشعرى الخلفية والظخازمية 
والمجبولية باعتيسارهم معارضين للارادة غ8215 1ص ن1اه7ا-أغصعة ومو 
يسميهم « أهل الاثبات » أى اثبات القدر (۲۹) ء 


(ع9) ذكرهم الآشعرى كاحدى عرق الخارمية ٠‏ 


۹٢۲‏ القذ باء والاسدر 


وهذه المعارضة لعقيدة القدر لا ننفى ما يقال عن الربط المنطقى ہین 
نابعة من 7 yT‏ ¢ اللهم لا با ورد ۱ الكريم 
این عجرد من إصرار والحاح علی فكرة الهيمنة الالهبة علی کل شيء ؛ 
وتبدو نظرة شعیب قدرية آو چبرية الی حد ما . ومن الفرق الاخری 
المذكوره الخازمية » ونلاحظ نها تبدو متالرة بالانکار السابقة على ظهور 
الاسلام ٭ 


: « والفرقة 'السادسة :من العجارده هى الخازميه والذى دفردوا. به 
انهم قالوا فى القدر بالائبات وبأن الولاية والعداوة صفتان لل صز وچیل 
ذاته » وأن الله يتولى العباد على ما هم صائرون اليه.» وان كانوا فى 
أكتر أحوالهم مؤمنين » () . 


وئمة غموض الى حد ما فى النثرة الاخيرة وهذا يرجع فى رايى الى 
ما ورد فى احادیث الرسول ی من ان الناس يحكم عليهم وفقا لخواتيم 
أعبالهم س وهى عقيدة تعد استمرارا للعقائد المرتيطة بالجبر فما قبل 
لاسلام (۲۰) ۰ 


رد ) فی تحقیق التواریخ ۱ 

يبدو أن الميمونية وأصحاب السؤال كانا اول فرق الخضسوارج السی 
اعتقدت فى القدر . نقول ذلك بعد تحقيق التواريخ بقدر الاستطاعة . 
غفالحمزیة ظهروا فى آواخر القرن النانی للیچرة (۲۱) . 


وربما كان المعلومية فى الفتره نفسها لانه - اذا کان النص الذی 
تعتمد عليه صحيحا يبدو أنهم يوفقون بين وجهات النظسر 
التمارضة (۳۲) ۰ ولیس هناك ما يجملنا نذهب الى أن حارث بن أباض 
قد ظهر فى فترة باكرة ٠‏ ومن ناحية اخری » غان « اصحاب السوال » 





(٭) مقالات الاسلاميبى + > + ص ۷۹ ۰ 


بدایات عفیدۃ القدر ۳ 


كانوا سن أتباع شسبيب النجرانى الذى يختلط اسمه باسم شبیب بن یزید 
الشیبانی الذی لتی حتفه سنة ۷۷ ه بعد فشل حركته (۳۲) « آما میمون 
نتد ظهر أيضا فى وقت باکر ۰ نقد کان خالد بن عبد الله حاکما للعرای 
ى الفترة من ه.١.ه‏ الى ١١١‏ ه وفى هذه الفترة قبض على عبد الكريم 
وسجنه © ونلقى عبد الكريم خطابا سبق أن أشرنا اليه . والى هده 
الفترة برچیع النزاع آو الخلاف بين مبمون وشعیب . لکن اذا افترضنسا 
آنه هو ننسه الشخص الذی تنازع آو احتلف مع ابراهیم » فاتنا قد علمنا 
أن آبا بیهس قد جب آراءه » وقد تم اعدام آبی بیهس زمسن الولیسد 
۸٦ (‏ ہہ ۹٦‏ ه) بعد أن كان نشيطا وفعالا فی البصرۃ سنة ٦٦ھ‏ ()۳)ٴ 
وعلى هذا » فهناك احتمال عدم وجود فرق زمنى كبير بين مدمون وأصحابة 
السسؤال . 
۲ س غيلان والمرجئة 

لقد نناولت هذه الدراسة الخوارج لأنه من الأيسر من حلالهم .أن 

نفهم العلاقات؛ المنطقية لعقيدة القدر . وعلی .اية حسال © فقد كانت 
3 التتليدية هی آن الناتشات الداثرة حول القدر قد بداها معباد 
الجهنی وواصلها فیلان الدمشتقی « آبو مروان ») ۰ وسیکون مس اللائم 
آن نتناول آفکار غیلان اولا ٠‏ 

وريما كانت الحقيقة الأساسية عن غيلان فى هذا الصدد هي آن 
الخلیفة هشام ( ۱۰۵ س ٣٢١‏ ه ) قد أمر. باعدامه بسبب آرائسه فى 
التدر ۰۰ آو آن هذا هو ما قيل كسبب لاعدامه ٠‏ ورواية الطبری لا طقی 
لنا ضوءا كانيا على هذا الحدث » مكل ما علمناه عن المناقشسات بين 
غيلان ومن يدعى میمون بن مهران الذی نوضه هشام لدحسض آراء 
غیلان » هو أن غيلان سال : آکان لا بد أن ترتكب هذه الخطايا ؟ وند 
رد ميمون بحجة معاكسة فتساءل بدوره © وهل تمت هذه الخطايا ضد 
ارادته سبحانه ؟ فحار فیلان ولم یستطع جوابا (۲۵) ۰ 

وقد أورد لنا الأشسعرى عرضا كاملا لأفكاره : (") « لا يقال عن افعال 








غیما پلی لانها تخالف هذا النص الامجليرى ٠‏ 


۹٤‏ القفساء والصير 


البتدر ان ال ارادھا عندما لا نکون ومق مششه © ولا يقال أيصا أنه 
سبحانه لم پردھا ٤‏ وانیا اذا كانت منوافقة مع أوامره ميجور وقتها أن 
نتول انه سبحائه أرادها . قبالنسبة للفعل الانسائى فاته أن كان همل 
طاعة فاته يقال ان الله سبحانه قد أراده فى وقته ( أى ونت حدوثه ) 
وان كان فعل معصية فانه دقال ان الله سبحانه لم يرده . وهو يعتقسد 
أنه يجوز أن نقول ان الله أراد شسينا لم يحدب ؛ وأن شيئا حدت لم يرده 
الله , وأنكر أن انه طلب من مخلوقانه آن یطیعوه بالضرورة » أو أنه أرادهم 
أن يطبعوه قبل أن يطيعوه بالمعل كما أنكر أنه أراد أن يعصوه قبل آن 
پعصوه بالدعل ۰۰۰۰۰ پل لهات الى فیلان س بتبل آن مقال‌ان ال ساس 
انسیاء لا بریدها ) (۲۱) () . 


اح 





نستطع الوصول اليه . اما النصوصن التعلقة بعیلا دى « ععالات الاسلامیین ؛ غذوردھا فیا 
پلی : 

والفرقة السابعة م الرجثة « القيلائية » لصحاب « عیلان » یزعمون آن الایمان 
العرفة باش الثانية ۰ يريد بالمعرفة الثانية المعرفة الساشة عن نطر واستدلال والحبة 
والخضوع والاقرار بما جاء يه الرسول وبما چاء من عند الله سحانه وتمالی > ولك 
ان العرفة الاولی عنده اضطران » فلذلك لم پجعلها من الایمان ۰ 

وذکر « محمد بن شيب » عن الفيلانية آنهم یرافتون الشمربة فی الخصلة من الایمان 
أنه لا یقال لها ایمان اذا ادفردت . ولا یقال لها بعض ایمان اذا انفردت » وآن الایمان 
لا یقبل الزیاد: والنقصان ۰ 

وانهم خالفوهم فی العلم ؛ غزعموا آن العلم بان الاشپاء محدتة مدبرة ضرورة , 
والعلم بان مجدثها ومدبرها لیس باتنین ولا آکثر من دلك اکتساب ۰ وجعلوا العلم 
بالنبی مله وبعا جاء من عند الك اکتسسابا » وزعسوا آشه من الایسان اذا 
دستخرها ایمانا : 

وکل هو لام الذین حکیتا قولهم من الشمرية 2 والحهمية 3 والغيلاديية ٤‏ والنصاریة 
یىکرون ان یکون ھی الکدار ایمان ء وآأن يقال إن ديهم بعص لیمان ۰ اد كان الايمان 
لا پتبعص عدهم ۰ 

ودکر ہ ررقان ٭ عن ٭ غیلاں ٭ أن الايمان هو الاقرار داللسان وهى التصديق ٠,‏ 
وأن المعرفة ,الله فعل اس . ولمرست من الايمان فى قليل ولا كثير . واعتل ىان الایمان 
عى اللغة -هى ااتصدیق ۰ 

والفرقة الثامنة مس المرحئة أصحاب « محمد بن سبيب » يزعمون أن الايمان الاقرار 
با والمعرقة دأئه واحد ليس كمتله شىء > والاقرار والمعرفة باتبیاء ال وپرسله وبچمپم 
ما حاعت ده من عيد الل هما مس علیہ المسلوون ۰ وشلوه عن رسول اش بن تر 


بدايات عضیدة الضدر 4۵ 


والملیح المحدد لهذا الانجاه هسو التاکسید علی أن « أراده » الله 

و « غعله » متزاینان 0108 ت٥اللاھنلة‏ ورہما کان غیلان يأمل بهذا أن 
دوفق بين فکرة قدرہ اللہ الشاملة الکلیة س ناحدة »> وفكرة الأفعهال 
اليشرية غير ا مترر* سلما » وینمیدر آخر أراد أن يوفق بين هكرة القدره 
القنالة هش نیمات من تاهية وعریة ااراده الفربة امن تاخیه آخزی: : 
من الواضح أنه يعتقد أن أفعال الانسان الملزمة له أو المنوطة به ليسب 
محكوية بارادة الله سلنا ( وهذا يعنى أن على الانسان أن ينعلهسا 
بالضرورة وبارادته ) لكن الانسان يقول ببساطة ب اذا كان ما بمارسد 
من عمل يمثل خطيئة ‏ ان اله لم يرد هذا العمل » ویفهسم من قصسة 
آوردها الطبری آن غيلان لم يكن مستعدا للاقرار بان ارتکاب الخطایسا 
آمر یناتض بالفعل ارادة اللہ سبحانه ٠‏ ومن ناحیة آخری ؛ فانه یقرر أن 
اہ قد بريد تسبتآ لم يحدث غمص The God Willed a thing which did‏ « 
come about ».‏ 





ع ولما ما کاں من الدین نحق احتلاف الىاس فی الأسياء كان الراد للحق لا یکفر ء ودلك 
أنه ايمان واستخراح لیس برد علی رسول اس يي ها حاء به من عند 
اش سپضابه ولا پرد علی السسلمین ما بقسلوه س ندیسهم رسسول اش تو 
ونصوا علیه ۰ 

والخضوع مله هى ترك الاستكبار > وزعمو| أن ابلس فد عرف اله سپعانه واقر 
ىە ٠‏ وانما کان کافرا لأنه استكبر , ولولا استكباره ما كان کافرا » وان الايمان يتبعض 
ويتفاضل اهله , وان الخصلة من الايمان قد تكون ملاعة وبعض ايمان ويكون صاحبها 
كافرا بترك يعض الأيمان , ولا يكون موّمنا الا باصابة الکل ۰ وكل رجل يعلم أن الله واحد 
ليس كمثله سىء ويجحد الأسياء فهى كاف بجحده الأنبياء , وفیه خصلة من الایمان وهی 
دعرفته بالك » وذلك آن 'آلله ثمره آن یعرفه وان بقر آن کان عرف » ( وان عرف ) ولم يقر › 
معرفته بالله سبحانہ, وجحد اندیاءہ ۽ فاذا فعل دلك فقد حجاء متعضن ما كأمن به , وكان 
اادی اس به كله ايمانا فالواهد سه بعض ايمان ˆ 

ولارتباط الفپلادية بالشمرية نورد ما پلی ۱ 

وحکی عن انی سمر انه تال لا اقول ھی الفاسق اللی عاسق مطلق ٠‏ دون ان 
دید ماقول فاسق هی کدا ۰ 

رحكى « محمد بن شديب وعناد س سليمان » عن أبى تسمن اند كان يدول 
الاہمان هو العرنة بالله والاقران به ونما جام من عيدة ومعرهة العدل ٠‏ يعيى قوله 
دی القدر > ما كان من ذلك منصوصا عليه اى مستحرحا بالعقول مما فيه اثبات عدل الله 
ودنى السديه والتوهید » وكل ذلك ايمان , والعلم به ايمان , والشاك هيه کافر , والساك 
دى الشاك کافر بدا ء والمعرفة لا يقولون انها ايمان ها للم تصم الاقرار » واذا وقعا كايا 
جمیعا اینانا » ۰ ص ۲۱۱ ہہ ۲۱۷ * 


۹٦‏ القضساء والقدر 


و معنى هذا أن الله قد يسارك ق + خطیئه پرتکیھا الاسساں مع أنه ل آی 
الله سيحانه ب لم يرد ذلك . أو س ببساطة ب ان الله قد يفعل شیئا 
دون اراده تة Without previously willing them al ai.‏ .„ 


من الواضح ان غیلان کان یحاول التوفیق ہین الهيمنة الالهيية أو 
القدرة الالهية المطلقة من ناحية ووقوع الشر ( بأمره ) من ناحية أخرى » 
لذا فقد حاول التعامل مع مصطلحى « ارادة » الله « وفعله » وتحاسى 
أن يكون وقوع الشر بناء جلى « طلبه 20قتتطة00) > , لكنه أيضا قد 
يكون اعتقد أب هناك مجالا معّينآً قد اسستثناه الله بارادته من ارادتسه 
اة اا واوكله للبشر ( رغم آننا لا نجده. استخدم فعل فوض س 
من النمويض' س أى تفويض البشر ) أى أوكل فعله للبشر . وان شيئا 
کیذا العنی بنطوى على عبارته « کل ما کان من قعل الله » . 


ويجب أن نتذكر أنه حنى الآن ليس ثمة الا القليل فى طريقة تحليل 
النتشاط الانسانی ( الفعل البشری ) . فوفتا لما يقوله غيلان مسان 
۱ استطاعة » الانسان تصنی س ببساطة ب قدرته الجسسمية 
gl y (ry) Physical fitness‏ لیاقته البدنية التی تجسله قسادرا على 
اداء ما هو مكلف به ) وعلى هذا قما أوكل اليه هو ب فی الاساس س 
السيطرة على قوته البدنية (:طاقاته الفيزيقية ) ٠‏ وفی الوقت نفسه فقد 
کان غیلان منکرا ثاتب ألنظر بالتاكيد » كما يتضح هذا من تفرقته بين 
المعرنة الاولى والمعرفة النانية (۳۸) فالعرفة الأولى ( اضطرار ) ؛ لذا 
شهی ( ہدائیة ) أو « مبدئية » أو « أولية » ؛ ومن ثي فهى ليسث مس 
الایمان ٤‏ أما المعرغة الثانية فناشئة عن نظر واستدلال غهی « اکتساب » 
وللتوضيح ذقول : بأن لكل شىء موجدآ ‏ هذا معرفة أولى » ومعرغتنسا 
أن هذا الموجد واحد لا هو اثئان ولا ثلاثة ولا أكثر سم هذا معرفة ثانية 
أى معرفة احتاجت الى تأمل وتدبر . 


مثلم هذه اللاحظات تمکننا مسن الاطسلال علی س3سق الافسکار 
of thought‏ ورن وت لیست كسافياه لمجعلنا 0 بوص وج 
الرجئة بشكل عام ذلك لآن غيلان ( بفتم الین وتسكين , الياه ) قسد 


7ت یب ۷“ 


النصق بهذه الفرقه أكثر من التصاقه بالفرق الاحرى وريما معرضست 
افکار الرحئة لسوء فهم أكثر مما تعرضت له الفری الاسلامیه الأخرى. 
ارجئ س الى حد كبير ‏ رواد السنة ( پشکلون من حپت الفکر اسباه 
هل السنة الاوائل (fq) (Forerunners of-orlhodoxy‏ „ 


لکن بمرور الوقت چنح الکتاب السلیون الهتمون پباریج الفسرن 
والذهب إلى تناول عقاند السنه او علهاء الکلام الدافمین عسن عقائسد 
السنة وأهملوا افكار المرجئه » كما أهملوا الدفاع عن يعض الأفكار 
التليلة النی نسيت الى هؤلاء المرجئه والتى اعتبرها السنة خروجا 
س الدین الصحیح ( هرطثه ) (.1) ٠‏ ومن هنا فکل ما لدينا من أحكام 
عن المرجئة هى فى الحقيقة احكام ‏ الى حد ماس مناهضة لهم ؛ نسجة 
الأحكام المسيفة » ولم بمعل الدارسون الغربيون فى القرون الأحسيرة 
شینا لتحسین هذه الانکار آو نطویرها بددیمهم مقارنات غیر ملائمسة 
بالانکار السيحية ۰ غالرجئة لیسوا من آتصار « الخلاص بالایمان » 
salvation by faith.‏ دون عوسل » ولا هسم « مهادنسون » آو 
« متسامحون ) فی مواحهة « المنشددين » أو ما يمكن أن نطلق عليهم 


» التزمتون ۷ أو ,7 المتطهرون puritanism tt‏ الخوارج ۰ 


غالفکر الجماعی ( افکار الجتمع (the thought of Community‏ 
أو فكر الجماعة أو أفكار المجتميع تلعب دورا كبدر جدا فى المناطق العربية 
أكذر بکشدر شتا رمسکن ان تشجیلهھ العفا ب4 الأورسسة اافردسة ۰ 
ndi vidualistie West‏ . فالس وال الذى انخذ شكل قضية بين 
الخوارج والمرجٹھ هو : ما الذى يجعل الفرد عشسوا فى الجماعسة 
( الاسلامية ) ؟ وما الذى ینهی عضوبته تلك ؟ وهو ما يمكن أن نطلق عليه 
«صطلح التاریخ الاوربی ؛ الطرد من رحمة الکني ; ل ا 
بستهق أن ذيرأ مه سب اابرجم 4 ومن الضرورى الا تجعصسل ا لصطاحات 
المسيحية تدعدنا عن العائی المقصودة ف الفكر الاسسسلامی ۰ فافکسار 
الخوارج عامرة بألفاظ على شاكلة ( تيرأ ) قي ( تولى ) والمثابل الانجلہزى 


۹۸ الففساء والقدن 


الذی أفضله عادۂ لتبرا هو < گا متھنط 6۹٥3ا‏ ا٥ن‏ > ٤‏ أما تولى مأفضك 
ان انل لہا مقابلا انجلیزیا < 4مائ1ءممعد > ےی < 216580 8ه تعاستام , 
و الذی لا سك غیه آن الفاهیم القبلنه القدمه قد اسهمت ق هده الصساعات» 
فالمشاعر الديئيه الحقة والوحيده عند العربى قبل الاسلام کاٹ مرنبحلة 
بقبیلنه (۱؟) ۰ 


مفخلاص الفرد فى حد داته لم نکن امرا دا بال » وانما کان مریطسا 
ارتباطا وثيقا بالجماعه » نالرء بدخل الجنه بأن يكو عضواً فى جماعه 
( اهل الجنة ) فى الوقت الذى بكون المالم كله س خلا جماعته هذه س 
من هل النار آو آعشساء ق جماعه أهل الذار {People of Paradise‏ 
of He)‏ 60۲16 2۳0۵ . وشد شکل مجتيع المدينه زمن النبى 
( علخ ) نموذجا أو متلا ( ؟1) وبالمالى فقد اسسننيطت الألماط الاصطلاحیة 
من هذه الرحلة ٤‏ فمصطلح ااهجره بعنی الجر وج ألي الحرب لمسلافاهة 
الوظبین ( وظل هذا ا صطلح یستحدم حنی لو کان مضمونه یعنی الورة 
أو الیرد ضد قائد السلمین آو زعیمیم آو بعض من ولانة ) . لسہۃة 
حالة حرب بین ( امل الجنة ) و ر هل چهنم ) وس الناحیة اسالية لبس, 
تمة أحذ أو عطام سين المعسكرين ٠‏ ومن الواضح أن قيام أى معسکر 
من العسکرین آنفی الذکر بتفسیر الامور من جانب واحد سبؤدی حتما 
الى تعصب كتعصب الخوارج ٠‏ 


لند کان الخوارج مهتمین بالحتوی الفکری والحتوی السلوکی أو 
الاخلاقی علی سواء ۰ فالجماعة الحققية عندهم کانت هی الجباعة 
المكونة من جماهة المإمنين الذين يؤمنون إيمانا حقبتیا » ولا بد من ازاحة 
کل مظبر من مظاهر الکنر عند هذه الجماعة واتصائها بعیدا ۰ فالنجدات 
مثلا یژمنون یأن : 

« الدين امران : أحدهها معرفة الله ومعرفة رسله عليهم السسلام 
وتحرہم دماء المسامين وأموالهم وتحردم الغخصب 6 والاثرار يمأ جاء سن علد 
اللہ جہلة4 مهدا و اجب وما سوق ذلك شالناس معذورون بجهالته حنى تقوم 
علبھم الحجة ... » (*) (41) ان بدابات هذا الفكر تذكرنا بافكار المرحئة 


٠ ١۱۷ مقالات الاسلاديين ۰ طبعة ددروت ما ص‎ (XK) 


مدادات عقيدة القدر ۹ 


وى الوقدء ماسسه مفد كانت افکار الحوارج ووچھات نطرہم بالنسبھ 
للساوك السوی او التصرف الصحیح آو الاحسلاقی الحسسنة © غاليسا 
آنکارا محدودة ۰ فقد نحدنوا بالباکید عن الحطایا الکیری النی اسموها 
الکباثر لکی هدا المصطلح لم يكن بعنى عندهم پالضبط ما دفهمه السبحپون 
مین مصطلسیح « الخطيئية الميتة للروح "ااام . + وهی 
الخطیئه التی بسعین علی الجمع نبذ مرتتبها می الجماعه .. ومد اتفى 
الحوارج س مبما عدا النجدات سب علی آن کل کبیره آی کل خطلینه کبیره 
مثابه عفر (11) ۰ وکان من ننیجه الطالبه بهده الاستفامه « الجرامیه » أو 
« البالع عیها » او الني لا تتئاسيب مع الطبيعة اليشيرية (*) ن حاون 
بعض الحوارج فى بعض الاحیان آن بتللوا من عدد الحادتر او سدد 
ما یمخن اعساره من الخطلابا » جبی انه بثال آن البیهسیه اعدروا السكر 
من الامور الشروعا دینا واسقطوا العتویات علی بارك الصلاه یه 
سکره (م؛) ٠‏ وکان الغرض من هدا. ابجاد طرائق محتلقة للنعامل مسبع 
الحالات التی تدنهك غبها الشریعه ( پحرق غدها الثانوی ) غبر ١‏ البر اءد) 
أو الطرد من الجیاعه . 


و الفکرة التی لافت بعض التحبیذ و التبول کانت هی فکرة « الوقف» 
أو « التوقف عن اصسدار الحكم . Suspension of judgesment‏ 


ومن ذلك وجهة نظرة الصفرية عن الرئاة : 


( نئف فيهم ولا نسميهم مؤمئين ولا کافرین » ٠ ))٦(‏ وقد سبق أن 
ذكرنا خبر أولئك الذين نوثفوا فى الحكم على مدى شرعية شراء جارية 
( حيث حدث خلاف فى الرآى بين ميمون وابراهيم ) (**) اذ ظھروا کئرتة 





Romanbe & unworldly strıctness, . استخدم المؤلف عدارة‎ )( 


(#ا) النص كما ورد فى مقالات الاسلاميين فى الطبعة التى بين أيدينا 
« ۰ وكان رجل من الاباضية يقال له « ادراهيم » أفتى بأن بيع الاماء من مخالنیەم 
چائز » فبریء منه رچل یقال له « میمون » وممن استحل ذلكت . ووقف قوم مدهم , حلم 
یقولوا بتملیل ولا دتحریم ۰ وکتبو! پستعتون العلماه منهم عى ذلك ء مأفتوا بأن بيعهن 
حلال » وهیتهن حلال فی دای التقية » ویسنتاب أهل الوقف من وقفهم فى ولاية ابراهیم 
ومن أجاز ذلك , وآن يسنتاب میمون من قوله . وآن پدر‌آوا من امراة کانت حعهم ( کانت ) > 


0 الەفضساء والعدر 


مسا عر فت 0 باھل ال وف 6 أو الو اتفة و کانو ۱ «نسساز دمن لدرقسه 


البيسية () . 


ولم نص فکره « الوقف » آو « التوقف ق الحکم » الا مرحله آولی نحو 


نمکین الحتلفن ی الرای مس العبس معا زر فکره قبول الاخر ) . 


وقد طبقت هذه الفكرة فى أمور أشرى غبر ما سدق ذكره ( مسالة 


شنم ا د کو ف اتی لقال ناكار الت رة لل 


“ ومن البیھسیۂ فرقة بسہوں الشببیه وذلك أن شببيدا وقسف فى 
صالح وى الراجعة نقالوا : لا ندرى أحق ما حكم به صالح أم جور 4 
وحق ما شهدت به الراجمة آم چور » فترئت الخوارج یم » وسموعم 
مرحنة الخوارح ۰ O GEAN‏ + 


( وليس من الميم أن تدكر أن اهل السؤال أو أصحاب السؤال 
كانوا من المؤيدين الأوائل للموتف التدرى وهو الموقف الذى اتخدته 


جماعة سیب ٤‏ + 


+ oF 


« الوقف » أو « التوقف عن اصدار الهكم » . وربما كان الارجاء يعني : 
0 تخر حكم ساحب الكديرة الى ڈوم القرامسة 4 ملا ںا علبه بحسکم 
ما ف الدئیا من کونه من أهل الجنة ؛ أو من أهل الذار ا (۹)) ء 


testes mua 





= وثف فماتث قدل ورود الفتوى » وأن يستتاب ابراهبم من عذره لأهل الوقف فى جحدهم 
الولاية عثہ وھو مسلم يطهن اسلامه , وان يستتاب أهل الوهف من ححدهم اليراءة عن 
میدون وهو کافر يظلور كدره » قاما الذين وقذوا ولم بتودوا من الوقف وثبتوا عليه فسموا 
« الواقمة » وبرخت الخوارح منهم » وتبت ادراهيم على رابه هى التحليل ليع الاماء 


هن (احالعین ٤‏ وداي میەوں ے ء صر مهن خا 2 ۱۹۸۹ 


(علد) المال والنحل للسورستاني . ص ١١9‏ من طبعة دار المعرفة » بيروت ٠‏ 


بدايات عفيدة الفدر 1 


ویعبار؛ آخری ؛ فان صاحب الکبیره یعامل ی الدنیا کیومن و :سو 
فى جماعة الومنین » والتعبیرات الاصطلاحية العبرة عن هذا العنی هی 
ان « الدار دار ایمان » واهلها موینسون اللهم الا مسن اعلن کنسره 
صراحة » (.ه) أما الخوارج غيميلون الى اعتبار العالم « دار کنر »(۵۱) 
ویظل الایمان کتكرة بعنی ما هو ضروری لتاهیل الشخص لیکو عضوا 
ی جماعة الژمنین ( اهل الجنه ) والتاکند الجدند هو ان الابما لا شمل 
کل با فرضه ال علی مخلوقانه س کما بتول الخوارج (01) ۰ 


وبشما بجمل هذا سب بوضوح س من الممكن للمعارضين أن «مولوا ان 
الرجثة بدخلون مرتكبى الكبائر فى زمره ااسلمین » الا آن هدا لا سعنی 
آنهم پسنهیئون بارتکاب الذنوب . حكدقة أن هناك بعض النطرغسین 
منهم يقولون انه لا ينفع مع الكفر طاعة ولا نضر مع الابمان معصبة » 
بل وقولهم ان أحدا من اھل التبلة لن مدخل النار ٤‏ ومع هدا غمتل ده 
الأقوال لا تعنی ان مرنکبی الذنوب من السلہین لں بھاسواعلہی 
ما ارتكبوه » رغم الاختلاف فى طبيعة العقاب : هل يدحلون النار أم لا ؟ 
وان دخلوها هل يخلدون فيها أم لا )٥٥(‏ . وما يفرق المرجئة عن الحوارج 
هو تكرار قكرة العفو والمغفرة © فأبو معاذ النميمى على سبيل المنسال 
معثند أنه فی بوم القيامه اذا كانت الأعمال الصالحة آکر ٤‏ دحل صاحبھا 
الجنة واي کانت أفعاله السینةه أکر غاہا آن بعاقبےه اش أو برحیه 
بفضله (05) ويظن غيلان ان الله سبحانه قد يعفو عن الخطاة * لكنه 
سيحائه ب بعامل کل الخطاه المامله تنسها (۵۷) » و آحرون سعتتدون 
آنهم سینجون س عذاب النار بفضل شفاعه التبی (۵۸) . 


من الخوارج تشربا بنکرة آن المدل الالهی بقتضی ( أو يطلب ) عدلا من 
مخلوتاته . ومن الشائق أن نلاحظ كيف أن عبارة ( أهل القبله ) قد 
لک ا Sa‏ 
بين جنیبه آخرین غير أهل الجنة . 


۱۰۲ التضساء والمدر 


ان التاكيد على هذه النتائج قد وصح الوضع السیاسی للمرجنه . 
ویتفق ما ذکره النوبختی فی کتابه فرق الشبعه مع بقية معلوماتنا عس هذه 
الفرقة » ومن هنا ١مكئنا‏ الأخذ يه : 


« بعد أن شل على » شكل أنباعه وأتباع طلحة والزيبر فربقا 
ولحدا انضم الی مماوية پن ابی سنیان ولم بیق من اتباع علی الا اة 
صغيرة هم الذين أصروا على أحقية على بالامامة بعد النبی و و 
وقد اط ع ات اله ام السيرا 9و" 
وعلى ؛ وكل من على والمناوئين له ) واعتبروا أهل القبلة جمبعا مومنین 
باعلانهم ذلك الايمان ٤‏ وأنھم برجون لهم الصفح والغفسران س الله 
( ومن المعل ( رجا س برجو ) سموا مرجته » (5م) (*) , 


وهذا يعنى أن بدايات المرجئة يمكن نتبعها عند مؤندى بنى أميه . 
وکانت انکارقم ے ای اارعلة ت فى جانيها الساتی رش شارت ان 
الحاکم بغدو مقبولا اذا عرف عنه تمسکه بأساسیات الدس حنی ولو 
ارتكب بعض الأمور التى نؤخذ علله وعلی هذا عقد قدم 2 للدو له 
الاسلامسة ( النص : الملکة العربیة ) المبررات السرعبه اذى لم بك لها 
أن نسدمر بدونها ٠‏ 

وعلى أية حال » فبسبب فكرتهم عن العدل وجدناعم قد محولوا 
الى موقف المعارضة فى حوالى أواخر الدولة الأموية . 
وقد ذكر لنا النوبذتى أن وجهة نظر غیلان والآخرين كانت كالتالى : 


د ام کل مسندوذ علي الامامة سسحقها ما دام ديه عسلم بالکساب 
والسنة ؛ وما دام هناك اجماع على امامته » (*) (.5) وهى مقولة ذات 





(8) لم تتمكن من ايراد التمن من الدويحتى لدم تبكثنا من الحصول عليه ؛ وما بين 
القوسين 'ترحمه عن النص الادجلبرى . وليس دقلا من دص الدودحتى ‏ ( المترجم ) ٠‏ 

(دکد) ترحندا هده الفرة ولم نثتلها من الصدر لاسلامی . وهاك هو التابل 
الانحليزي کما آورده الژلف 


Hvery holder of the imamate deserves 1t, provided he has ktowledge 
of the book and the sunna, and holds the ımamate hy the agree 
ment of the whole community, 


بدايات عفيدة القدر ۳ 


بعدين أو حدين © وبمكن استخدامها لا لمجرد دعم معاوبه ودابیدہ ٭ وانہا 
لاضفاء الصيفة الشرعية علی حکمه » کما انها س ای فدہ افتولة ‏ 
كانت ثوره أو عصیانا ضد بعض الخلفاء الذین انوا بعده » ماحیدی 
الروایات عن مقتل غیلان توضح لنا انه ام يلق حدفه لچرد عنیدته ی 
التدر » متد کان قد تمرض للنقد بشکل واضح اجمل السباسه الالية 
لعیر الثانی لعدم اسبخدامسسه التروة الدى تم تجمیمهسا باسم فتسراء 
الارض (*) (1۱) ۰ وق الشری ساعد الرجثه کما یلیم حارث بن سریج 
وکابه جھم بن صنوان س ى توحید الانجاهات الختلمسه للمعارشسه 
الدينيه للحصول على حقوق المواطنئه الكاملة المسلمين الايرائبين (19). 
وعلى هذا فبيئما لددنا الكثير الذى يمكننا قوله عن محاولاث الأمويين فى 
اواخر الدولة الاموية القضاء علی عقیده القدر لأنها بدات تجعل النسان 
أقل ميلا للخضوع للنظام القائم ( الخلافه الاموية ) (1۲) ( رغم آن 
چهم من الناحبه المعلیه کان ینطر البه کمعارض متطرف لمقنده التدر ) » 
الا انه پپدو اکثر قبولا آن ما عارضوه حفا » کان وجهات نثلر اخری عاده 
ما نکون مصاحبة لعقيده القدر وهى ‏ منلها سب مشتقه من مکره العدل . 


وسبفى كير من الأفكار الممعلقه بالمرجنه عامضه . والفرقه المی 
وضجها الباحث فنسنك (16) »۱۷۹۵۵17101 بين الايمان والاسلام قريبه مس 
التفرتة التی شرحها الرجثة بی الایمان من ناحية والائنماء الى "معد 
اهل الجنة من ناحية أخرى ( بين الابمان من ناحیه وعضوية مجتیع أمل 
الجنه من نادنه آخری ) » رعم آن الصسطلحات قد جری استخدامها پشکل 
مخنلف . وقد یپدو معتولا آن نشرص آن اارجئة کان لدیپم ما ینطونه 
ازاء هذا الفصل 018112611052 الآنف ذكره منذ ظھروا على الساحسة 
الفکربة فی بداية الدوله الأموية . ومره أخرى تجد أن مجال النقائس 


(xk)‏ لأهسية الدحن والعکرة ونظرا لعدم تەکنا مس الحمصول علی کتات المدسة لاس 
اارتصی و هو الکتابف اادی ددعل عه المؤلف هدا فعدیال یراد الیصںی الاتحليرى تا اجه 
با هي وارد بالتن 


he bad apparenlly criticised Lhe whole fiscal polcy of Umar il as 
ınrfighteous in that he dd not use the wealth he was attassing, 
nı, behalf of {he poor of the land. ١ 


٦ 


1 القضساء والاسدر 


ر أو الموضوعات المحوريه التى نناولوها ) لم يكن واحدة » عمصمسون 
مصطلح الایمان ودلالانه ریما یکون قد سعبر ى الحقبة الاخیره من آلترن 
الثانی للهجرة عندما لم يعد الخوارج وقتضية البراء؟ طهنامهتصصسمدهس 
پشکلون قضابا سیاسیه فعاله . وعلى أية حسال فان ما هسو واضح 
فى فكر المرجئة هو ب لحبس الحظ س ما هو الاکتر آهمية لاغسراضص 
در استنا الحالية , لقد كان الرجثة پتحرکون فى دائره الأفكار نفسها 
الی تحرك غیھا الخوارج ٠‏ ولم بوصعع فواصل حادة ہیں الفسکرمن الا 
مؤخرآ . فقد آدرج الشھرستانی نی کنایه اللل(1۵)غیلای واتباعه وتلامیذه 
بين الخوارج كما أدرجهم أيضا بين المرجنه © كما أن الواففه والشبيبية 
س الحوارج بدوا قريبين جدا (15) من المرجئة . ورغسم أن الفئتين 
كنت تعارض كل مئهما الأخرى بمرارة » الا أن المؤكد أن بينهما أرضية 
ا ی کا ان تور دن ااه ف عل اكاد الاسلامی 
نمززه النتائج التی توصلنا الیها ی القسم الاول من هذا العصسل ۰ 
شمتيدة القدر مرنبطه ارنیاطا وثیقا بفتره السئولیه البشربه ٠‏ وعسکره 
ااسئولية البشریه بدورها مرببطة بذلك الجانب س الوحی الاسسلاهی 
الدى يؤكد على الاله العادل الذی بحللب العدل س مخلوقانه . 


۳ سب القسسدربة 


حتی الآن ليس هناك ما نشال ص القدريسة الذين كسان بتوتسع 
أن يدلونا على أصل هذه العقيدة ( التدربة ) التى ندرسها . كل ما فى 
الامر اشارات معبد الجهنى الذى حقق شهرة باعتباره رائد النافشات 
حول القدر . فمعلوماتنا فى هذا الجال مستفاه اساسا من منفرقات لا تعین 
على الوصول من خلالها لافکار متکامله ۰ وعلى اة حال > فاننا الآ قد 
کونا صوره ‏ الى حد ما س عن اصل المنتد ( القدری ) وأطللنا اطلالة 
الا وا اعا ی کین موه ان ا و اک بسا 


(1) استخدام الكلمة ( قدريسة ) : 


لاحظ ناللينو ‏ 208111320 فى مقال موجز عن أصل كلمة قدريسسة 
واستخدامها أنها منذ البداية بدت كلمة غريبة »© مالكلمة « تدرى » التى 


دابا عفشیدۃ الشضس ۰٥‏ 


كان لا بد أن تعنى دلك المؤمن بقدر ايل 8881© 1017126 © بشتر یا 
بۓ بالشيظ عد الى الفكسى. ,. وقد دكن الليقو | التوضتحات الخطفة الى 
قديها الباحدون المحدئون دم قدم أققتراحه هو ب أى اقتراح الليئو ب 
الدى حظى بقبول من عدد کبیر من الباحثین . فقد تمحورت آلنانشسات 
ی الثرن الهجری الاول داثماً حول الترآن وکان هنك اناس استغرفت 
الناتشات فى القدر آوقاتهم » فاطلقی علوم التدربه دون آن دعنی ذلسك 
استنافهم وجهة نظر دقيقة عن المدر و اتا مترد رعسهم ی لاعس سه 
الوضوع (1۷) ء 

ومن افيد أن نشارن دلك بها ورد ق كتاب الابانه للاشسعری : 

« زعمت التدریه : آنا نسنحقی اسم القدر ؛ لأنا نقول : الله سالی 
آفعاله دون حالنه » وکذلك هو القول ی اللغه » لان الصانغ هو من زعم 
الى نفس» دون آن يزعم أنه بنجر له . فلم آئنم دز عمون “أنكم بثدرون 
أعمالكم ونفعلونها دون ربكم ؟ فقد وجب أن بكونوا قدريه ولم نکن نحن 
قدرية لأنا لم نشف الاعمال الی آنفسنا دون رینا ولم نفل انا نتدره دونه » 
وقلنا انها تقدر لنا . ويقال لهم : اذا كان من أتبت النقدير لله كسان 
تدریا فیلزمکم : اذا زهمت أن :الل نعالی قدر السماوات والارنن وتدر 
الطاعات » فوجب أن نكون قدرية () (1۸) ۰ فاذا لم دلزمكم هدا نتد 
بحلل قولکم 3 وافتقتضی نز ه 

وھذا النص لا بناقضں ما ذفکسرہ ناللبنو gai Nallino‏ أن الأشعرى 
نقاط : ۱ 





(7) رجعدا فى مقارنة هدا السص للابانة فى أعسول الديائة للأشعري ؛ الدى هدته 
با اس صسباغ 5 


۱۰۹ التخساء والفساي 


١‏ س « القدرية » كاتنت ستخدم ی البداية كلقب ( وكدلك الامسر 
پالنسبه لکثیر من أسماء الفرق ) وكان من يلقب بالقدرى او يطلى عليه 
هذا الاسم © يصبح مستاء جدآ ( ريما كان ذلك لأنه كان يقال ان القدريين 
ينسبون القدر لانفسهم ) وحاول کتیرون السای صفه القدریه بخصومیم. 
والجدیر بالذکر آن کناب المتزلة کالخیاط وابن الرنضی لم يستخدموا 
هذه الكلمة ( قدری ) بدا (() . 

؟ ل يبدو أن الأشعرى يسر القدر پممنی التسدره علی لسن 
الأيجابى أو الفعل الايجابى دابه - وهى أى الكلمه مساوية ىق العالب 
لكلمة نقدير ٠‏ وقد أوصح ذلك فى كتابه مقالات الاسلامبین (55) ٠‏ وقد 
كيدل لذ" اعفد يوان اانه انان 


« أن معني الخالق أنه يفعل افعاله مفدره على مقدار ما دبرهسا 
عليه ٠‏ وذلك هو معنى قولنا نى الله : انه خالى » وكدلك القول فى الاسسان 
أدا وفعت منه أفعال مقدرة .. » (,۷) رش , 


بن هنا یتصیح آن مصطلح التدرية لم یک ماق علی ۸« فرقبد » 
بعینها آو « مذهپ » بعینه آو مجموعة من الناس بمنتسدون معتقدا 
خاصا » یصطلح الخوارج مثلا » ومن هنا فقد نشأ اضطراب عن 
التصود بالتدریه وماذا تمنی ؟ غنحن لا نعطم سوی آن التدرية هسم 
آلذین بومنون بعقیده القدر (۷۱) » غلیس من کتابات ذات قيمة بهذا الشأن 
سوی الکتابات التی کتبهسا مولفون متقدمسون زمنسا منل خشیش 
والأشعرى ٠‏ 


رب ) كنابات المؤلفين المنقدمين : 
نورد فیما پلی بعض ما ورد فى مقالات الاسلاميين للاسعري : 
۳ عن مصار الأطمال a‏ وللخوارج ف الأطيال تلانةه اقاوبل : 


a arin 





مرج سے سی تس مو ید 


(٣٭)‏ عاپلنا النصصں الڈی قدمة المراف على دا ررد می عقالات الاسلامینن للأسعری ۔ 
تحتيق محدد ٠ديى‏ الدين عبد الحميد . م ٢ء‏ س ۲۱۸ ( المكتبة العصرية ‏ ديروت ) * 

(9) تابلدا النص الذی قدمه الولف علي ما ورد فی مثالات الاسلامپین للاشعري . 
تحقیق محمد محیی الدین عبد الحمید . چ ۲ , ص ۲۱۷ ( الكتبة العصرية - بیروت ) ۰ 


بدايات عفيدة القسدر ۱۰ 


أ سم صف منم يزعمون أن أطفال المشركين حكمهم حكم آبائهم . 

۲ س والصنف الثانى منهم قال بأنه جائز أن يؤلم الله سبحانه یق 
النار أطئال المشركين على غير المجازاة لهم » وجائز الا يؤللهم » واطفال 
المؤمنين یلحقون بآبائھم لقوله عز وجل : ( والذين آمذوا واتبعتهم درينهم 
بايمان الحقنا بهم ذرياتهم ) ٠‏ 

٣‏ س وقال الصنف الثالت ‏ وهم القدربه س أنلفال المشركين 
والمؤمنين فى الجنة ٠‏ 


( الصفحة ۱٢١‏ اج 1 4 لم) © . 


ق طاعة لا براد بها اش » . اختلفت الصرله نی ذلك : 


١‏ س فزعم زاعمون منهم أنه لا يجوز أن يطيع الله من لم يرده بطاعهكولم 
دتقشرب اليه بهاء» وأذكر أن دكون ف الدهرية طاعة لله أو معرقة أمرة والثدریة 
یعیرون من خالفھم مع القدں ٤‏ وأھل الحق یسموٹھم قدرىة وبسمونھم 
مجبرة وهم أولى بأن يكونوا قدرية من أهل الاثبات . 

؟ س وقال قائلون منهم ممن أنكر الثول بطاعة لا يراد الله بها : لیس 
ین الشبهة معرفة الّه » لا یکونون مطیمین له »© ولكن فى القدرية معرفة 
الق اذا کائت بوجودة 6 وکنلكت عهم طاعة ال عز وجل , 


۳ س وقال فائلون ممن آنکر القول بطاعة لا براد الله بها : ان أفعال 
الجاهل باه کلها جهل باه » ولیس آأحد من الجهال باله مطيعا ٠‏ وهذا 
قول ( عبتاد ) » (ص رو ہد 


كان أبو كس ہے سد 





(ج) هدا بالسبة للطيمة التى رحع اليها المؤلف . أما خص فقد قارنا ما آورده 
بالطبعة التى حققها محمد محيى الدين عند الحميد . ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ ۰ 

(ملاع) هذا بالسبة للطبعة التى رجع اليها المؤلف , أما الطبعة التى حدتنا منها الدس 
قهی الطنع؟ة الاب ذکرها , چ ۲ ۰ ص ۰۵۱۱۵ 

 (‏ #ج) هدا بالذسية لطبعة الأشعرى التى رجع اليها المؤلف ۰ انظر التعلپقات 
والاشارات الرحعية دآحر هذا الفصل - ( الترجم ) ۰ 


۱۰۸ القضاء والضدر 


وى سياق شرح وجية نظر معمر ذكر أن الله له الاستطاعه او 
القدرة على الحركة لا القدرة لأن يتحرك ٠‏ وقد عارض اهل الحق احل 
التدر »> ومعمر فی ذلك و ( ص ١/٥٢١۹‏ س 1 ) .۰ 


يعتقد القدرية س وهم ى ذلك متل المعتزلة ما عدا الشحسام ب 
أن الله سبحائه لبس له قدرة على الأشیاء الئی آعطی الانساں تسدرۂ 
علیھا ( ص ١/٥٥۹‏ تب ٩‏ ) ۰ 


هذه هی الاشارات س فيما أعلم س عن القدريسة ق کل کنساب 
مقالات الاسلاميين للأشعرى . النص الأول يفيد ما اکدناه من ارتباط 
عقيدة القدر بالخوارج © والاشارة الثالثة تفيد ارتباطها بالمرجئة ( لأن 
أبسا شمر من جماعة من المرجئة مرتبطين بفيلان الذى يصنف أحيائنسا 
کمرجیء ویدرج ضمن الخوارج بل وضمن العتزلة آیضا (۷۲) أما ربسط 
معمن بالقدریه فأمر جدید وشائق ولیس لی من تعلبق منبد علیه » ولا علی 
هذا النص الاخیر ( الذی آوردته آنفا ) ) . 


وفی کناب الابانة للاشمری وردت « القدرية » تسع مرات وورد اهل 
القدر مرة واحدة (۷6) ۰ وف بعض هذه الاشارات ما ینید آن التدرية 
هم المتزلة وی بعضها الاخر ما پنید ارتباطها بعقتيدة القدر وما يتصل 
بها » واکثر الاشارات طرافة هی التی تنص على أن القدرية يعتقدون 
أن الله لا يعرف شیئا الا بعد ان یکون (۷۵) وهو ما یعتقده مسظم 
الروانض بما غیهم هشام بن الحکم () والسکاكية وغیرهسم )۷١(‏ ۔ 
ومن الانکار الفريبة النسوبة للتدرية آن اللہ خلق الخیر والشیطان خلق 
الشر وأخيرآ فمن الامور الريكة والحيرة آن الاشسعری اشار للقدریقق 
وسط سوق ادلته ضد الجهمية التى تقول بأن الله هو المربد والفعال » 
ولم يزل مريدا فاعلا God is eternally willing and powerful (YA)‏ . 





(علا) هي هشام بن الحكم الكوفى المشبه ٠‏ قال اسحق النديم هو من أصحاب 
جعفر الصادق هذب الذهت وفتق الکلام فى الاهامة ٠‏ ومن كتبه : الرد على المعتزلة 
وفی التوحید ۰ انظر سپرته في الفهرست لابن الندیم - ( الترحم ) ٠‏ 


ہدایات عذیدة القسدر ۱-۹ 


المتكلمين ليسوا من المعدزلة . أما الذين ذكرهم من بين الحوارج فى آنناء 
أمرهم واضحا . واذا اقترضنا أن ابا شمر كان من فرقة غيلان ( المنوق 
عل 14 62 اذ كانها لدئعة + نان ف اکر ت ارجا :لي 
الستوات الاخرة من دولة بنی: یا وابتبرت: طوال: خمتسین. مسنة 
آو تحوها زمن العباسیین حنى أصبح المعتزلة ى عز أيامهم ( ريما ل 
ذلك ای ازدھار المعتزلة س حنی سنة ۱۹۰ھ) (۷۹) ء٠‏ ۱ 


وقد کتب حشیش مبحثا طویلا عن القدرية ولكنه فى ممظمه سسوق 
للأدلة ضدهم ٠‏ 


وسنورد فیما بلی ما ذکره خشیشی عن « القدرية » : طبيعتهسم 
إحداها أن الحسنات والخیر من الله أما الأغمال الشريرة والنحطة 
غمن انکسھا themselves‏ ¢ لهذا فهم لا ينسبون أيسة صفة قبحة أو 
هنا تعالی الله عن قولهم علوا عظیما ۰.۰ (۸۰) وثمة طائنة أخرى 
مفوضون يفعل الخيرات دون مساعدة من الله أو توجیه ر هداية ) منه » 
خیم بتدرون س خلال هذا التلویضش على شعل كل ما هر حلیب ۰۰ 


وفريق منهم يمن أن الله جعل لهم الاستطاعة فهم قادرون عا 
الایمان والکفر والاکل والشرب والوقوف والجلوس والذوم والیثظ؛ وکل 


ما پربدون وبرغبون ۰ فهم یژمنون آن البشر قادرون پانفسسیم عسلی 
الابمان ٠‏ واذا لم يكن الأمر كذلك فكيف يعاقبون على أمر لا يقسدرون 
عليه + + اه 


وطائفة منهم وهم الشسبيبية ينكرون معرفة الله المسيقة بما يفعله 
ال 4 ويتكرون: معرفتةا ينا هو آت ۰۰ (۸۱) ۰ 


1۰ القفساء والقسدر ` 


وملائفة منهم تنكر أن الله خلق اين الزنا أو انه قسدره أو أراده أو 
عرفه معرفة مسبقة : تعالى الله عن قولهم علوا كبيرا ٠‏ وهم بنکرون 
أن الى الى ال رق لوال كه ول اكل الا كرايا مت ردقه 
اھ ٤‏ وا لا يرزق حراما * وأنه يرزق بالحلال فقط . نعالى الله عسمن 
تولوم علوا کبیرا ۰۰۰ وطائفة منهم تومن آن الله قد وقت للناس معائشهم 
ر آرزاتهم ) وآجالهم ( لوقت معلوم ) لذا فمن بشتل شخصا انما هو 
بعتدى على أجله المحدد له ( الذى حدده الله له ) وعلى رزقه فیجعلسه 
يموت فى غير الوقت ( المكتوب ) بينما يظل رزقه ساریا ولیس مں أحسد 
یاخذه لاته رزثه هو ۰ تمالی ان عن تولهم علوا کبیرا ۰ تلك هی کسل 
أفكار القدرمة » (*) (۸1) ۰ 


وأكنر طرائف القدرية طرافة ممسا دكره خشيش آنفسا هسم 
الفوضة (۸۲) وقد استخدم الاأشعرى الفعل فوض فى وصف وجهسات 
نظر میمون » كما استخدم الفمل نفسه ( غوض ) الشهرستائى عنس 
نناوله ( اصحاب السؤال ) (۸) لذا غاننا نؤکد أن س من وجهھة نظرنا س 
هناك صلة قوية بين القدرية وبعض طوائف الخوارج . وقد يبدو غريبا 
أن هذه الفكرة الواعدة لم تتطور فى علوم الدين الاسلامى بعد ذلك . 
وربما كان سبب اهمالها انتقادها للأساس القرآئى لآن الفعل فوض لم 
يرد الا مرة واحدة ليعنى أن على الانسان بعد ذلك أن يوكل أمره لله 
( بفوض أمره لله ) ( فستذكرون ما أقول لكم وأفوض أمرى الى الله ان 
الله بصير بالعباد ) غافر / الآية ؟؟ (مم) . 


ومن الطريف ايضا ذكر الشبيبية كطائفة من القدرية خاصة أنهسم 
س بل شك س هم أتباع شسبيب بن يزيد النجدانى وهم أيضا -- أو بعض 
منهم س يعرقون باسم « أصحاب السؤال » كما لاحظنا آئفا . ومرة 
أخرى » هاننا نجد أنفسنا على نفس الخط الفاصل بين الخوارج والمرجثة . 
فوجهة النظر النسوبة الیهم قد تکون می الجوهر او الاساس الذی 





(#) لم ندقل النص من کتاب خیش .التار الیه وانما ترجمنا النص الانحلیری كما 
أيربدء وأت س 0 المترجم 1 5 


بدایات عشيدة القدر ۱۱ 


انيثى یه ما دتسیه الاشعری للقدريه من أن الله لا يعسلم سید سا حنی 


تسد تا (AY‏ ۰ 
عالاجزاء المريكة من هده آلاراء تبدو منواهقةه مھا 8 


أن المبدا الذى نتحلق حوله مذہ القراء جمیما هو عدم سبه اسر 
نه سیحانه والفوضه ( بفنح الواو وشسدیدها ) وحدهم هم الدين 
لا يرفيون فى اسديعاد أى قدر من الاستطاعه لبشریسه والا شان الله 
ب بحانه غير عادل فى معايلة المذنب . هالمكره المحوريه عنسدھم ھی 
١‏ ان ,الله عادلی ) ٭ 


ر چ ) معبد الچھنی : 

لم یہی اماینا الا مشكلة رجل يسمي مفيد الجينى كان سو اول س 
حاض مناقشات طويلة عن القدر فى البصره ٤‏ اتا لا تعرف الکپر عسن 
3 هذا فقد قیل انه مات سنه ۸۰ ه وهنال روایه آنه فنل بایر مسن 
الخليفة الأموى عبد الملك . ويقال ایضا انه دخل ی حوار سع مسیحی 
عراقی یسمی سوساں ٤‏ اعتنق الاسلام تم ارند بعد دلك (۸۷) , 

وعلی اية حال » هنحن لا نجد ی کتب اللل والنحل شیثسا عنه الا 
باعتیاره موسسا لعقيدة القدر » بل لا نجد نی کتاب ( مقالات الاسلامیین) 
الاشعری ولا یق کتاب التنبیه) الملطی شیثا عن ذلك ٠‏ لكن يوجد فى 
بقالات الاسلاميين شىء عن فرع من فرقة الثعالبة س الذين هم فرع 
من المجاردة ‏ يطلفق عليه المعبدية نسبة الى رئيسهم معبد (۸۸) ۰ 
ومس أفكارهم : أخذ الصدقات من العبيد الأغنياء وإعطاؤها للعبيد الفقراء؛ 
واضاف المھرستانی أن لهم افکارا متعلتة بزواج النسوة المسليات ٠+‏ 
والآن ٤‏ فان ميمونا س الذى كانت آراؤه فى القدر موضع دراسة بادى؟ 
ذی بدء س ينتمى للعجاردة . والتعالبة اعتنتوا أفكارا معدله ومسدلبة 
تر جع ی الأساس لفکر العجاردہ وعلى هذا » فان معبدا هدا الدى يقال 
له معيد الخارجى لا ييكن الا أن بكون هو نفسه معبد الجسی ٠‏ لکن ھذا 
على أية حال لا يمكن الا أن يكو حدسآ آو تخمینا طالا آن العلومات 
بر منوفرة لدينا . أو على الأقل ان هدا مجرد وسط أو أداه ننوقع من 
خلالها آن نجد مثطلتا للیحث عن رائد الناتشات من عقيدة القدر ۰ 


۱۱۳ الففساء والقدر 
ملاحظة ( 1 ) عن السسن الیمری 


فى دراسة ه. A. Ritter ji)‏ ( ااقسم السابع ) عن الحسن 
البصرى المنشورة فى دوںىة ل'دقلع ٤‏ المدد ۲۱ ص ١س‏ ۸۳ ؛ بزعم 
سد اق رق نہ ان اتی الیسرق کان ا ت را > اذا كدان 
الأمر كذلك یکون الحق مع رتر باعتبار الحسن البصری هو الاؤسس 
الفعلی لعثیدة القدر بدلا من عزوھا لشخص عامض أو لا نعرف عنه الكثبر 
مثل معبد ھذا ٠‏ ولدہنا سہ بالناکبد ۔ كثبر مما لدينا قوله عن عتيديه فى 
التدر ٤‏ رغم ان آسمه غسں مدرج فى القائمة التی شدمیا لنا اىن قسيسة 
فى كتابه المعارف؛ » ص 7.١‏ ) عن القدرية رغم أن تابعه قسادة مدرم 
هذه رای تق سا اسان ۲ سا کا ھی مسر 
Ritter‏ ص )٦٠٦‏ من أنه کسان منائرا بمعيد » نسورد مأ ورد في المعارف 
لاہن قتیبة ( ص ۲۲۵ ۰۱ اذ نجد آنه ذکسر آن الحسسن البصری اعنقد 
عقيدة الندر الی حد ما ( نكلم ق شیء من الثدر ) » لكنه بعد ذلك انکرما 
( او تبرا منها ) ۰ وقد اعتاد عطاء بن يسار الذى كان يؤمن بعثیدہ الثدر 
س وكان بخطىء فى روايامه س أن يقرن الحسن البصری بیعید الجهنی . 
اذ سال معبد قائلا : « یا آبا سمید .. أن هؤلاء الأمراء یسفکوں دمام 
المسلمين ويحبسون أرزاقهم ودقولون انما نفعل ذلك وفقا لارادة الله 
ومثسيئته ( كدره ) » فقال الحسن الیمری : « ان أعداء الله يكذبون ». 


والتول بان العسن لد انکر عقيدة القدر » قد یکون - اساسا س 
محاولة لاصسلاح صورة الحسس البصری ( تبرئسة سساحته ) 
Witewash’ al Hasan »‏ « . 
ومن ناحية آخرى » فان ما ينكره فى هذه الروابة هو الننائج اللا أحلاقية 
الثرتبة على التطرف فى الايمان بالقدر واغفال المسئولية البشرية . وهذا 
پثفقی مع استقامته فى الحياه وتقواه . وعلى النحو نفسه ؛ فان فحوى 
الروابة كما ذفهمها من رواية رتر “518186 لها س آنه یمارس القدرية 
فى موضوع الرزق مؤكدا أن رزق الانسان يحدده الله سبحانه ۰ وريمسا 
كان الحسن البصرى يتخذ موقفا وسطا ( معندلا ) مؤّداه الايمان بأن 
الله عدل والاسان بضروره استقامة الانسان وسعبه للعدل ؛ لدأ فيمكن 
مع كثير من التجاوز اعتباره مؤسسا لعقيدة القدر باعتبارها النتيجسة 


بدایات ءقيدة القدر ۱۱۳ 


المنطقيهة لكل الحركات الفكرية ٠‏ وعلی آبه حال ۰ فان يحوت رر 
00068 تؤکشد الانصنسال الوثنق پہن عقيده القدر وعقيده غدل الك 
واستقامته » ومن هئا غان حض الحسن البصری للناس علی العسدل 
والاستقامية ينطوى على بأكده س آن لديهم الاسبطاعسه » لیکسونوا 
مستقبمین وعادلین (62 .2 (Ritter,‏ . 


ملاحظة ( ب ) عن القدر والائبات 

لد استخدمت كيرا تعبير ( عقدده القدر ) »© لبعنى ما بقصسده 
الأوربيون بنعییر ( عثبدة حربة الارادة » لكن هذا البعيدر الأخير قبر 
پلائم فی العثسدہ الامسلامنه دلك لأں سسکرہ الحره ‏ 182060084 
فكرة أجنبية تماما بالنسبة لمقول السلمین لدرجة آن قضبة ما ادا كان 
الانسان لدیه « الاستحلاعة » آو « القدره » على بقدير أفعساله أو 
تنفيذها كانت ثضبة مطروحة 4 والعبارہ المناسية التی ترددسا بكدره ف 
المراجع العربية هى « القول بالقدر » وستوضح الامثلة التالدة کبف آن 
الأاشعری سخخدم مذا الصطلح ٤‏ لمعنى به مفهوم المعنزلة « وفقا لروة 
المتزلة » . وهذه الامنلة آیضا توضح آن نتیض عقيدة القدر هو عقددة 
بالاستخدام الاحسطلاحی لهذه الکلمة غثی شصره کانت التفرقه تجری من 
خلال الاثیات بین ( الجبر » و « الاکتساب » ۰ 


الاشعری س مقالات الاسلامدین : 
اللمح المیز للميمونية. هو « التول بالقدر علی مذهب العنزلة » 

۰ ۷ ۳ 

الخلفدة فارفسوا الممونبه یی القول بالثدر وقسالوا بالاشسسات . 
۳ ۳ .۰ 

الحمزية ثبتوا علی قول السونية بالقدر ۰ ٩۲‏ ۱ ۰ 

اللمح المیز للخارمية آنهم « قالوا فی القدر بالائبات » ۹٦‏ ؟ , 

( الجهولية قالوا باثیات القدر » ٩۷‏ ۲ ۰ 


۱۱ القضساء والقسدر 


أصحاب السؤال : « نالواغسول السزلے ىق القظدر 4 ... 
۹ ۲ ۰ 
» ماما الشسدر E‏ ذکرئا دں دذهب فف الى فول المسزلسه بسن 


الخؤارج 2 وذكرنا من :نميل الى: الانيات متهم 8 ٠‏ 


الشهرستانى - الملل : 
الحمزىة وامقوا المعنزلة فی الغدر ۹٦ ٠‏ () . 
خالف الخلفیه الحمزیة « فى القول بالعدر وأشنافسوا القسدر خدره 


وسره من العید » ۹١‏ (ب) ٠‏ 


كان الأطرافبة على مذهب حيزة فی الثول بالقدر ٭ ۹٦‏ (ب) ٠‏ 


خالف الخلفیة الحہزىة ( فی الثول بالفدر واضائسوا الشسدر خسبرہ 
وشره لله » ۹۷ (أ) . 


انفصلات الشعسة عن مديون « حين أظهر الثول ىالدر ) ٩۷‏ (أ) , 


خلیسل السسکاك (نظسرا للاختسلاف الشدیسد فی لفیهه ٢‏ انظطلر 
الانتصار ٤‏ ص ۱۷۸ ۔ الحاسية ) . وبؤمن السسكاكبة أن العلم 
صفة لله سبحائه ( فى ذاته ) 4 فهو عالم فى نفسه « وأن الوصف لسه 
بالعلم من صفات ذائه غير أنه لا بوصف بأنه عالم حتی سکون الشیء » 
فاذا كان قيل عالم به وما لم يكن الشىء لم يوصف بأنه عالم به © لأن 
الثشىء ليس © وليس يصم العلم بما لیس ) (*) وهم فى هذا يتفثون مع 
ما ذهب اليه هشام بن الحكم الرافضى ٠‏ وكان محمد بن خلدل السكاك من 
شوخ الرافضة ( الانتصار » " » مقالات الاسلامبین ؟5 ) وقد اخنلف 





(لا) هن ۷۹۱ »> چا من الطبعة التي حققها عد ٭عپی الدين عبد الحميد ب 
١‏ ( ارجم ) ۰ 


بدايات عقيدة القسدر ۹۵ 


على جعفر بن حرب حول عام آله ر الادتسار 6 11 وما بعدها ) ودافع 
عن هشام دن الحكم الرامضى ف منائسایه مسیع الاسکای ) وقد ىناول 


ونظرا اکبرڈ الأختلافة ى الاسم » غمن الحیل آن بکون السکاکسه 
فوحهة نظرھم عن علم الله هی تفس پا وجهه نطر هسام بن الحسکم 
الرافضى ٠‏ 


أما فرقئة الشكاكية ( بالشين ) الواردة فى شرم الفقه الأكبر © فقد 
تكون فرقة مخنلفة عن السکاکدة ( بالسین ) فهم یعنقدون آن الاعمال 
جزء من الامان ( ص ١٠.١‏ ) كما بؤمئون آنه ببحنم علی الانسان اذ! فسال 
أنه مؤمن أن يضف الى دلك قوله ( ان ناء الله ) ( ص ١١‏ ) وهسذا 
ما بجعلهم يشبهون الشكاك ( المعروفين أبضا بالحشوية والبتربه ) وهم 
الفرئة الرابعة من المرجئة وفقا لما ذكره النوبخنى ( فرق الشيعة » ۷ ) 
حيث أدرج فيهم رجالا مثل الشافعى ومالك بن انس ( ص ٦٤۹‏ ۱۲۳ ۱۲ 
ويا بعدها). 


٦‏ القضاء والقدر 


هوامش الفصل الثالث 


سه س مم مس رجہ ہدجس سح ہے رم م ریہ سس ات مو وو مات سح بط دو حو حت بصي م ا بات مجه اجا سو مسا لذ بجا کی میم یج پیت ی ایی اتمه میم لا سير 


)۲ الشورستاني ٩۷‏ ۰ وكقسد آورد الیعسدادی ما دگره الشھرسستامی هم 
تعدیل یسیر ء انظر كتاب الفرق بين الفرق , ص ۸١‏ وما نمدها * ورنما کابت هه القمن 
مرتدحلة بالمناقشات التى جرت دعد دلك عن ) الاستشاء ( 0 وقد حری استخدام هذا 
المصطلح فى الابائة . ص ۷ء وشرح الفقه الأکر . ص ۱۶ وما بعدها ء ابو عذبنة ء 
الروشة الدبية » هن ٦‏ بقرر كنه لا استشداء پسمح ده للتاکید آو الانطال annuling‏ 

Contracts 

(٢)‏ القالات ء ص ۱ ۰ اشلا الااحث هاردروکر Haarbrucker‏ فى ترحمة 
ما ورد غی اللل » حن ٩۳‏ من خلال قراءتد ثمة ( مفتح الألف والميم ) ان قراها ( امة ) 
دشیم الثلف وتشدید الیم وفتجها » فحمع امة هي اماء ( فی القالات ) كما ورد فى مقالات 

(4) الفرق , ص ۲۱4 , ویفترص ان ذلك قد انتقل من الددانة الحوسية ۰ 

(ه) ثمة حماعة صفیرة الیوم ( اهل ااستة ای السبكية ) ینطرون للرواح النظرة 
تفسها » انطر جیفری [erey‏ ھی Moslem world XXXII‏ ۱۹۶۲ ۰ 

(۹) اللل ۰ ۰٩٩‏ القرق , ۲۸۶ ۰ 


- 0 
Welhausen Die religios جہ:( سدانا مجر‎ Oppositiongs parterien ım allen Islam, 
Parl 1, esp 


وكثير هن التفاهصيل الثاريخية فى الصفحات النالية نقلىاها عن هذا امرحم ٠‏ 
(۸) اللل ء كم ل ۸۹ ء وااقرآن الكربم ٠‏ السورة ۱۷١‏ ء الآية 4٠‏ أسسا ' 
Gû Tevi della Vida‏ 


Fl Kharldjies ۰ مادة الخوارح‎ 
٠ ۸۷ الملل ؛‎ )٩( 
Welhausen, Op cif, sect 8 . انط‎ )٠١( 


يفترض انه يعنى فرق الأرارقة . الصقربة . والانصاية واليهسية » رغم أن اسسداء 
عؤسسى هده الفرق الثلاث الأخيرة وردت تشكل ۰مایر فی مواصم آخری ۰ 

(۱۱) القالات , كم بل ۴۱ ٭ 

» نفسة , صن كم‎ )١6( 

۰ ۱۱۵ 71 

٠° ۱۱۲ ذفسه ء‎ )١١( 

: ۱۱١ ناسه ؛‎ )۱١( 


بدایات عصىدة القسدر ۱۷ 


((۱) ندسه » ٩۳‏ ۰ ۱۵ ۰ کاں تأثير تحدة من خلال عطية ٠‏ 
(۱۷) نتسد 2 كم ٠‏ 
)۱۸( نفسة , از ٠‏ 


(15) مه , ۹۳ ء الال > د . وحهة النطر مھا أعديدها تابعة عتمان بن أنى 
انصات ٠‏ الفالات ۹۷ء اللل ء ۹٦۹‏ ۰ 

۰ ٩۲ القالاب ء ص‎ )٢٢( 
۰ ۹۷ نه 2 ص‎ )5١( 
۰ ٢٦٢ ء الفرق ء‎ ۹٦ الملل ء‎ )۲٢( 


(9؟) العالات ء ۹۰ ۰ 


55) 


( 
( 
( 

۰ ۱۱۳ , القالات‎ )٢٢( 
۱١١ ئەسه ء‎ ) 
( 


)51 دفسة , ۱۱۵ ۰ 


(۲۷) أذا كدت وجية النطر هده صحيحة ؛ كان جدل الباحث دبكر Becker‏ 
دول ان عقيدة القدر ( بععهومها العترلی ) ترحع لتاثبرات حسيحية لاند ان توصم هی 
الاعتپای (ق ا8 )Chııstiche Polemek,‏ » وادا كان يوحدا الدمشقى قد هات سية 
۲۳ غرپما کتپ مناقساته حول هدا الوضوع بعد عسرین سبة او تلاشین من ددء 
الدفاس فی هدا الموصوع بين المسلدين ٠‏ مكيفية صياعه المسكلة وتوحهها تختلف هلا سىء 
يرادف تعاما معبى مصطلح 811106201015105 الدى استحدمه الاعریق ء وكل ها فعله 
بيك ہزم آ٥3‏ هى أنه أثبت أن مسيديين دثل يوحدا الدمسقى وثيودور 1۳6000۳ 
Abu Qurra‏ کانوا على علم واسع «الاسلام وافکاره مما يؤكد حدوث بعض التراوح 
نی الاعکار ( التأتیر التبادل ) هی وقت لاحق ۰ وعلی أية حال مانه رای هنسك 
۲ فى کتایه : 01668 11111811123 ص ٥٢٥‏ ومن معرص مباقشتهلآراء بيسكر 
هو آن تتابع الافکار لا پسیر الی ی اصل اجنی + وانما پژکد آمها أفكار تنمى دموا 
محلیا ( می النية الاسلامية مسها ) ۰ 

(۲۸) القالات » صں ٥۹ ۰ ٩۲‏ ۰ ۱۰۱۰ ۰ ۱۱۱ ۰ عرص السهرستانی هی العرص داسه 
لکه اصاب مرعا لاحمرية والعطرافية ( ۶ ) وحدف اتباع حارث ۰ 

)۲٩(‏ العالات , ٩۳‏ ۰ ۹۰ ۰ ۹۷ ۰ عن استخدام ( اثبات ) انطر اللحوطة ب فى 
دهاية العصل «ویبدو آیصا ان الااضية مالوا الی عکرة قريسة سس هده العكرة ( القالات , 
حن ۱۰۷ ) ۰ لکن يحب أن يتحدث عنهم بحدر.مادامو قد دکرو! پالاسم على انهم من أنداء 
الفرن الثالث الهفحرى ( مدل يحيى سس ای کامل ) ۰ انطر البية ء ص ۶۱ , ٥٤‏ + 

(۲۰) التالات چا ء ص ۱۸ ۰ 

(۳۱) وفعا لا ذکره البعدادی » الفرق . ص ۷۷ ۰ اسجت حمرة ستة ۱۷۹ ۰ 


(۲۷) هکره ان ( الاستطاعة ) تصاحب کفعل احد نها ند دلك دعص مباوثى المعترلة 
کالىجار below)‏ .4 .¥( . 
(۳۲) القالات , ۱۱۳۲ ۰ 

Wwellhousen, Op, Cil, Sect I, 


۱۱۸ الفضاء والقدر 


ابطر كشاف القالات أنه حعلها سیثتا واحدا ۰ 


(۳۶) القالات ۰ ۱۱۳ء اللل ء ۹۳ ٠‏ 
Wellhausen, Sect 8.‏ 


(5؟) الطری . ح ؟ , ١987‏ ( الانتضار . 5١١‏ وما بعدها ) .البعدادى , الفرق . 
5 ء والشھرستانی ( االل . ۱۰۷ ) لم یورد لنا الا آی غیلان آمن بعقيدة القدر ثم 
برکها ليحدتدا عن الايمان ٠‏ 

)۳١(‏ االات . ۵١١‏ ء شس هدا الفصل الرقاسى ينما الحاسبة تدكر أن وحهة دطر 
غيلان متشابهة ٠‏ 
(FY)‏ المقالاب ۰ ۲۲۹ 
(۳۸) نفسه ۰ ۱٢١‏ ۰ 
(۴۱) الفرق » ۱۹۰ ۰ ۱۱۶ ۰ اللل ۰ ۱۰۵ ب ۱۰۸ ۰ 

(۶۰) مع آن فقیها مسهورا دریء الساحة تست لهم وهو ابو حنییه ۰ الفرق ۰ ۱۹۱ 
وانطن ایصا ,4 Dr, Halkım’s nole : Moslme Schiems, PD.‏ „ 

Golrzıchcr, Mahammed Anische Studien, 1, Pp, 4 )۶۱( 


۲ الفالات , ۸۸ ۱۵ ۰ 


) 

)+( نقسه ء ٩۰٩‏ ۰ 

٠ م١ نفسه,‎ )48( 

(9غ) مفسه , ۱۱۷ ٭ 

(45) نفسه , ۱۱۰ ۱۱۵ ۰ 

۰ ۱۱۵ ١١١ , نفسه‎ )۶۷( 

(4۸) نفسه , ۱۲ ۰ 

(۵۰) العالات » ۱ ۰ 

(۰۱) تسه ۱۱۱ ۰ ۶۲ » ۱۱۱ ۰ دار سرك ۰ 

(۵۲) تسد ء ٩۲۰‏ ۰ 

۰ ۱۱۶ , خفسه ۰ ۲۹۹ , الانتصار‎ )٩۳( 

02 خقسه ء ۱۷ ۰ 

۰ ۱۶۸٩ , الانتصان‎ >» ۱٤١ , ثقسه‎ )095( 

(01) تسه ء ۱۵۱ ۰ 

) ٠١ال فكرة عيلان حاصة متعقة مع الآية الكريمة ( السورة 4/الآية‎ 15١ ٢ نفسه‎ )٦۷( 
راحع مقال عسك‎ ٠ وقد يكون حن الرجاء‎ ٠ التی قد یکوں اسم المرحثة قد اسستق مبها‎ 
۰ 1 دن المرجثة فى‎ 

(08) القالات , ۱۵۰ ۰ 

(05) فرق الشیعة ء ٠ ٦‏ 

)6١(‏ تفسه , كه 


بدایاث عويدة الفسدر ۱۱۹ 


)۱ اس الرتصی ۶ دنية ۶ ص 15 وعا بعدھا 5 


WeclHnausen Arab Kingdom, 646 ۰ ابطر‎ (۲) 
Goldziheı, Vırlesungen, 91 f. ركم ادطر‎ 
Muslunn Creed, 22-24, 34, 37, )غ1( انطر‎ 


۰ ۱۰۳ اللل ء‎ )3٥( 
‘ce above ادظر‎ 11) 


Rıvıetı degl Sturı Orıcntal, VH (1916-8), 461, « Sul ' قەر‎ ۱۷) 
Nome dı ۵00111 ۰ 


من اسمخدام القدر . ابطر النعلیق (ب ) می بهاية المصل ۰ 
(1A)‏ ادعلر ,۰ !1 ۶ 73 *[ 

من ائواصسعح انه ذفلا عن ااال » ص ٠ ٢۹‏ 

٠ انطر اللحوطة ب فيما يعد‎ )٦۹( 

(۷۰) ۰فالات الاسلامپین , ۲۲۸ ٥۲١ ١‏ ٭ 


)۲۱( ردن الدعد ادی ) التوهی ١۹‏ ھم ( وال ره اتی ) اادوەی 04 ( كاروا 
دون العترله ۰ ) الدرق IA,‏ ۹۳ وما بعدها ' االل , ۲۹ ( ٠‏ 

: الموحدة هدا تحمیں من عدد ی ودلا من ) ااوحسودةۃ ( في الدہں المطادوع‎ (YY) 

وهی کسات الامتصار سے موحل ° 

۰ خوارح + وهی الانتصار اعدس عیلان معبرایا , ۱۲۷ ۰ الدیه‎ a NEY الملل‎ (YY) 
ابو سمر تابع من اتەداع العطام ء وانطن أيضا تعليق د٠ نیبرح‎ , ٤١ ء وهی الملل » ص‎ 16 

Nyberg‏ فى الابتصار > ص‌هن ۹۳ء ابا 


(:۷) امل. القدر . 
1r. 46, 47, 49, 74, ٩۵, 107,‏ ° ,87 ,88 مگ 173 و 12 Š, 6, 7, 32, 56, OT,‏ ,هم 
.128 ,125 ,118 .111 


(۷۰) انظر 8ö lr, 125, ٠‏ 
(۷۱) الفالات ء ۸۹ , وعن السکاکی ء انطر حاسیة ( ج ) ٠‏ ص ٥٥۹‏ ٭ 
(۷۷) الامامة ء ٦‏ » وفى الترحمة ( ای ترحمة کتات الاپاية ) » صن 1غ ريما كان 


هباك تأنیر مسیحی ها فیوحنا الدمسقى لا درحع الس إلا لضعا واراده السیطان 
۳ لا پسیه آیدا للرب .184 Becker, Chrıstiche Polemuk, p.‏ . 


ورسا کاذت هده العکرة القاکمة هی الفكرة السائعة بین الحوارح والتی موداها آن 
المحصية كديرة والكديرة كر المعالات , ۱۱۸ ۰ 

۷۸) الانائة و وھ ( النرجمة ء ۹۶ء )٦‏ *٭ 

(۷۹) اللطی ء تنديه , 5؟١‏ ل ٠ ٠١١‏ 

(۸۰) ص ۱۲ ۰ 

(۸۱) ص ۱۳۳ ۰ 


۱۲۳۰ الفخساء والقسدر 


(۸۷) ص ۱۳۶ ۰ 

(۸۳) لا یکی أن يكرن هو نفسه ۱۰ علد المحورصة دين هرق السيعة ( القالات » 
٩‏ النوسحتی ۰ ۷۱ ) 

608٥٥١1. (. ۰‏ ماااط3 ,ھ۸ ,770 

(۸۶) القالات , ۹۲ ۰ 

Op, Cil. pb. 32,‏ وتا 

(۸۰) القران الکريم . السررة ٠١‏ , الآية ٤٤‏ ۰ 

(0م) الابانة , مم ٠‏ 

(40) ابى قتيبة » المعارف ء ص ۳۰۳۱ ء وصعه علی راس قائهة القدرية ۰ وقصته 
سوسان ( او سوزان ) مں کتاب فسسىك .59 ,012686 1/5112 , والاقزياس من اس 
ح یں العسقلامی تهذيب الدوثيب . ج ۱١‏ . ص ۲۲٢‏ وما بعدها ٠‏ 

۱٠۰ ٦1٠ (Islam, 25971 )1933(, طز‎ 58 ۶( 

ورد ان معند الچهھنی احد الحدیب بالقدر عں سوران المسیحی وعن معبد احذ 
عيلان ٠‏ 

(۸۸) ا مقالات ء ۹۸ ء وهى اللكه يسمى معيد ين عبد الرحمن ء انطر الفرق ء ص ۸۰ 
ويدكن ‏ 111168 ان العلومات عن معید الحهنی فی کتاب امن عساکر » تاریح دمسق › 
وردت تحت اسم معبد پن عید انس بن عویمر آو معد بن حالد ۰ ولم آتمکن للاست من 


الاطلاع على هذا الجرء ۰ 


الصل الراییع 


ا : له 


١‏ المعنزلة فى التاريخ 


لفت المتزلة اهتمام الدارسین الاوربیین مسذ وثث باکر بسپب السبه 
بين کشر من وجهسات نظرهم والفسکر الأوربی اللدسرالى liberal‏ 
فی الترن التاسسع عشر . لئد ذهب همؤلاء الدارسون س ق حالات کیره بت 
الى التطابق الكامل بين الفكر المعدزلى وفکں لہرالیی اورہا ى الثرن الداسع 
عشر لكنهم نسوا أن المعنزلة ‏ مع ذلك س كانوا مسلمين ( يظلون ى 
الاساس مسلمین » ولا بد آن ننظر, البهم من هذا النطلق ) ۰ ومما لا سك 
فيه آنه كانت هناك ' أحلام ضاعت سدى أن يسير الاسلام والمسيحيسة 
وقد تابط کل منھما ذراع الآخر كاخوة حقیقیین ء اذا ما اقنفی الاأسسلام 
س فقط ‏ آثر العنزلة » أو بتعبير آخر اذا أآصبح الاسسلام معنزلی 
النزعة » أو اذا سار المسلمون على نهج المعتزلة » وام يحيدوا عن طرقهم 
الى طريق الأشعرية الذين یفترض أنهم يشكلون رد فعل مواجه للفكر 
المعتزلى » ولم يتحقق شىء كنير فى مجال المؤاخاة بين المسيحية والاسلام 
ان الفرب نفسه سرعان ما 'ادار ظهره للفکر التخرری أو 'اایبرالی ۔۔۔ 
الى هد كبير ٠‏ 


لقد أدت أعمال الباحنين حلال الحقسس الأخيرنين س خاصه اعمال 
الدکتور. نببرج H. S. Nyberg‏ الى تحلبصنا من هذه الأوهسام . 
وما سأذكره عن الوضيع الناریحی للمعنزلة ھنا ٤‏ اعتيدت فبه أساسا على 
مقال نيدرج الآئف ذكره عن المسزلة ى دائره الملعارف الاسلامية )١(‏ : 
Bncyclopedia of Islam.‏ 


ولنفهم وضع المعتزلة 6 أجد ەن الأفضل أن أبدأ بأنی هذيل الدی 


۱۲۲ القضاء والقدر 


سنة ۴۲۷ ه أو بعد ذلك بقليل (؟) لكنه كان رجلا قد يلع من العمر 
عنيأ عندما مات ٤‏ قيل ائه بلغ المائة » بل لقد قبل أنه عانس ماثه وخكيسين 
عام ()) . والان فحتی اذا افترضنا آنه لم بکن قد ولد حتی سنه 
٠‏ ھ فان ذلك بجعل عمره ۲ه عاما نی سنة ۱۹۳ ه عند موت هارون 
الرشيد » وعلى هذا لا بد أن نفنرض أن أفضل أعماله كانت فى عهسد 
هدا الخليفة ( هارون الرشيد ) » ومع هذا فربما ظل فاعلا مؤيرا فى 
الشطر الأول من حياه الأمون س لنقل حنی سنة ۰ ظریبا )٥(‏ وخییسا 
پتعلق بنشاطه فی عهد هارون الرشید یمکننا أن نذكر من بين أمور أخرى 
ما هو معروف عن علافته ہبشر ہں المعتمر » اذ يبدو أنهما كانا منزامنین )٦(‏ 
الا أنه يبدو أن أبا هذيل كان ينتقد بشرا أكنر مما كان بشر پننتده مسا 
يجعلنا نفترض أن بشرا ريما كان أسبق منه زمنا بفترة يسيرة . والآن » 
فانه يقال أن بشرا بن المعتمر قد حكم عليه ہالسجں لفتره غير قليلة 
زمن هارون مما يشير الى أنه كان رجلا مؤيرا فى بواكير سنة .18 ه أو 
ما حولها » وعلی النحو نفسه يبدو أن أيا هذيل كان قد حاز بعضش 
الشهرة قبل نهاية حكم هارون (۷) . 


واحد الفروق ااکبری بین العنزلة والفرق التی عاصرتهسا او کانت 
قيلها » هو أن السياسة كانت تلعب دورا أقل عند هذه الفرق © فثد كان 
للمعتزلة ‏ بالتاكيد ‏ وجهات نظر سياسية » وكان معتزلة بغداد على 
صلة وثيقة بأولى الأمر وبالشخصيات النافذة فى الحكم فى النترة مسن 
۰ الى ۲۲۵ » حتى رجال المعتزلة الذين ننظر لوجهات نظسرهم 
فلا ندرجهم ضمن قادة المعتزلة ( الثوريين ) الذين انشغانا بهم كثيرآ » 
نجد أنهم أقرب ما يكونون شسبها باللاهوتيين ( علماء اللاهوت ) فى عالنا 
العاصر «ومن المکن آن دفاعهم عن الاسلام ضد الانوية حووزروم‌وطمنمرو 
و الحسسپین الهنود ( الحسبة الigدıqة (indian materialism‏ كان 
و اقرب ما يكون الى الدعساية السباسية ب لانه كان فى 
الأساس دفاعا عن الخلافة ودعائمها أو الأسس التی تجعسل فیاہ ها 
ضروریا . لقد کتب المنزلة عدداً کبیراً من الولفات من وجهة نظطسر 
معاصريهم (8) ومذا بساعدنا فی شهم آفکار هم ولان الجالس الاولی لابی 
هذیل كانت فى البصرة خقد هبت علبها رياح التأثیر من جهات شتی 4 
وثبل ایام أبی مذیل كان ضرار بن عامر (۹) هو المهيمن على الجسلب 
yاUniversi‏ والكلام ويمكئنا تتبع الصلة بينهما بتتبع وجهات نظر 


العستزله ۱۳۳ 


ضرار ۰ والرد علیها . وکان هناك ایض الجهيية الغامخسون الذین 
يشكلون جانب ( أو كل ) الموحده الدين أنروا فى أبى الهذدل » خاصه فی 
أفكاره المتعلقة بالنوحيد (.1) ولا شك فى أن المرجئه المتعلمين كان لهم 
أيضا دور )١١(‏ وكان الخوارج مناهضين لبنى أمية ٤‏ ولم يعودوا 
بنصدرون ساحة العارضه بعد فیام الدولة لعباسیه سنه ۱۳۲ ه (۰)۱۲ 
وباستمارة العتزلة مبدا ( السدل 06اها3) ) من الخضوارج » یکون 
العتزله قد اخذوا افضل ما فی فکر الخوارج ۰ 


ولا بد أن نضع فى اعتبارنا أيضا التأنيرات غير الاسلامية فى فكسر 
المعتزلة ٠‏ فالفاسفة الیونانیه کان لها تأبیرها فقد استخدم أبو هديسل 
المنطق الأرسطی (۱۳) . وقد أظهرت البدوث الحديية أن كرا من فكر 
المعتزلة قد جرى شرحه فى سياق المعركة مع المانسوية )١5(‏ وقد أتسار 
البطریارك نیموئی رھد الی احتمال وجود تائیر مسیحی ٤‏ وأورد 
لنا منافضات جری عتدها ی بلاط المهدى سنة ۱١‏ ھ وقت آن کسان 
أبو الهذيل فى حوالی النلانین من عمرہ کما ائنا تلمح بعضش التشاسه» 
بين بعض نظريات المسلمين الجزيئية فى بواكير الناریخ الاسسلامی » 
ونظریات مندی4 (۱۵) ۰ 


ویہدو أن كل هذه النأميرات كد تركت دصمانها على فكر اہی الهذیل 
مع فكره كما أنه وقف موقف المناهضين من أفكار أخرى ٠‏ 

وقد ندح عن تأملات المعتزلة ومناقشاتھم أن شامت الحركة الاسلامیة 
التى تسنخدم الفاسفة للدفاع عن السدین Muslim Scholasticism‏ 
أو لنكل انهم لعبوا دوراً کبیرا ی خلهور ها ۰ 


ولبس هناك الى حد كبير س معلومات کنبره عمن عدهما الکیاب 
اوا امن ااه و هااا دال تن علا 
وعمرو بن عبید ٭ 

ولیس لدینا معلوسات مونتسة عن هذب الرجلين » الا فى التلیل 
النادر » وبيدو أن الانتضار النکری الواسع الذی لت انظار الدارسین 


Yé‏ الفضاء والقدر 


للمعتزلة لم يبدأ حتى حوالى زمن هارون الرشيد أى بعد واه واصل 
ابن عطاء بحوالى خمسين عاما » مع ان هناك زعمة س بمعنى من المعانى ‏ 
آن واصلا بن عطاء وعمراً بن عبید »6 کانا هما رائدی حرکة المعتزلة . 
سیا آهده. اتحرکة المعزية لی مل غان بلا نك لاصيا ااوتتان 
والأصالة لا ائتظقله علی ا لمعتزلة ٤‏ فالمسلمون يميلون لاضفاء الوقار 
على السلف(٦۱)‏ ء وتمة سہب آخر وھو منائسة الجھمیة التى قتل مؤسسها 
سنة ۱۲۸ ه ‏ المقصود هنا المنافسة فى الأصالة أو القدم . الا أنه 
ريما يكون حقيقيا أن الأفكار السياسية العامة وكذلك الدينية التی خاض 
فيها المعتزلة قد استخلصت من فكر واصل ؛ اذ يبدو أنه واضع فکسره 
المنزلة بين منزلدين » وهى فكرة ارتبطت بفكر المعتزلة » وهى فكرة 
مژداها آن مسرتکبی الكبائر ( الذنىق ب الكبسار فطله 212۲۵) 
لا هم كفرة ( كما ذهب الى ذلك الخوارج ) ولا هم مؤمنون ( كمسا دهب 
الى ذلك المرجئة ) وانما هم فى مرتبة وسطى بين الايمان والكفر أو هم 
ی منزلة ( مرتبة ) بین منزلتین : منزلة الکفر ومنزلة الایمان ۰ ولقد 
كان لهذه الفكرة أهمية كبيرة یمسا انطوت علیه من مضامین سیاسي4 فقد 
كانت كمسا وضم تييرج 270618 1 دعمساً للعباس‌پین ضسد 
الأمويين » لكن هذه الفكرة منلها منل الفكرتين الأخريين ( من بين 
افكار خمس أساسية فى الفكر المعتزلى ) : فكرة الوعد والوعید ٤‏ وفكرة 
الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر ب لم يكن لها دور كبين فى المناقشات 
. الدينية ( المتعلقة بعلم الكلام (theological discussions‏ . 


هما نعرفه عن وجهات نظر واصل وعمرو يبين أنهما كانا قد أبعدا 
عن النافشات التى كانت تثير حماس العتزلة » كما ورد فى ( الثالات ) 
فلم يذكر واصل فيها الا مرة واحدة فما يتعلق بتفسیسر بعض الآيات 
ال رانية الفامضة (۱۷) وقد جعلته بعض الروايات - ريما اعتمادا على 
كتابات الجاحظ (۱۸) س مهثما مجالات بعينها ( كالأخبار ) (*) سواء العام 
منها ام التء‌لق بمجال بعننه . ومن ناحبة آخری » وصلنا ما یفبد آن واصلا 
اتشذ برامین مسن للك النى يسوقها النثويون 018 





(٭) نوع من الكتابة التاريخية وممارسها اخبارى ‏ ( المترجم ) ٠‏ 


المعتزلة ۱۷۰ 


والعرفانیون(*)(الژمنون بالعرفة الروحيه کطریق للخلاص) وهی البراهین 
التی بسوفها الشیعة الغلاه»وقد خاض واصل نی سیاق تناوله لهذه البرامین 
ہے پلا شك سب فی قضایا فلسنية آخری » وربا مهد هذا الطریق 
التطورات النی حدثت بعد ذلك ٠‏ لکن نناول ما ذکرناه آنشا من حيث 
ما تعرض له من قضابا فلسفية دبدو أمراً غير متاح (۱۹) ۰ 

وعلى هذا »هان تلك الأنازة العقلبة التى ظورت فى حوالى زمن هارون 
الرشيد تعد الى حد كبير س ثسيئاً جديدآ أسهم فيها وسہبھا کل مؤئر 
من الژثرات بشیء ما » وقد أشرنا لهذه الوثرات آنغا ٤‏ بل أن المناصرين 
الرئيسيين للأفكار الجديدة کانوا ينتمون الى مجموعة ديئية سياسيسة 
Réligio-polilical ' group‏ نعود الى أيام الأمويين «**) © أو على الأقل 
لها جذور تمتد الی هذه الجموعة (۲۰) ۰ 

وبینبا ان ن ا آیی: الهذیل اس رماعلن انس سیا 
باعتباره مؤسسآ حقيقيا للمعتزلة الا أنه يطبيعة الحال ‏ لم يكن هو 
المؤسس الوحيد . ففى البصرة كان هئاك الى جواره معمر الذی رہیسا 
كان أقدم منه وكان لمعمر هذا وجهات نظر مستقلة (۲۱) » وقد ظهسر 
لأبى الهذيل تلامیذ نابهون قبل مرور فترة طويلة » مثل النظام ( بتشدید 
الظاء وفتحها ) وهشام بن عمرو الفوطی ( بفتح الواو ) الذی تصدی 
لابی الهذمل بالجدل العنبف (۲۲) ۰ وفى بغداد كان هناك بشر بن المعتمسر 
وتلاميذه » الذين كان منهم أبو موسى المردار الذى كان أكبرهم » وربما 
کان معاصرا لابی الزقذبل . وسنٹظم من خلال سياق بحثنا هذا شیء 
من منطلشاتھم الفكرية التى تميز بعضهم عن بعضهم الآخر » وستركز 
على الفروق الفكرية بين معتزلة بغداد ومعتزلة البصرة ٠‏ 


٢ہ‏ المفل کفیصل فى فضایا المعتقد واافكر 
Rationalism‏ والساوك عدد المعازلة 


ذهب الدكتور نمبرحج ‏ 26628 .اط الى أن المعتزلة لم يكوئوا 
من أتباع المأذهب العقلانى 188108811868 سب ہخالفا ہذلك ہاحثی 





(#) العتوسطيون 612081168 ى ( المترجم ) ٠‏ 


۱۳۹ القفساء والقدر 


الثرن الناسیع عشر © ولا تبتعد الحقيقة ابتعادا شدبدا عن هذه الفكرة 
الجديدة التی یدافع عاها ( تببرج ) ۰ 


ر بینما رای الرء سب فيما مضى س فلاسفة ننودريين 4 ممن أقاموا 
نظما فلسفية « أبنية نظرية عظبمة » > وتسجوا مقولانهم 298005168 
منطلقين من حبهم الموفوعى للحقدقة » فائنا الآن ازاء لاهوتيين 
اضطروا بحكم الضرورة الى التعايل مع القضايا الروحية الكبرى التى 
سادت فى عصرهم بالحقيقة البسيطة التى مؤداها انه اذا كان عليهم أن 
يؤيدوا ( ويدعموا ) اسلامهم فى مواجهة الظروف التى فرضها المحيط » 
غانهم لن یستطیعوا تجاوزها آو التفاضی عنها » وباختصار آن علینا آن 
تعمل بعقلية لاهوتية مستقيية » وفى الوقت نفسه أن نكون على المستوى 
العيلى مبشرين ولاهوتيين نشطين ) (۲۲) ۰ 


ان هناك أمر؟ مؤكدا وواضحا وهو ان المعتزلة مسلمون وعاشوا 
دوم نى اطار الافکار الاسلامية » ففكرة أبى الهذيل عن الخلق هی 
الفكرة اللمألوفة وهى أن الله قال للشیء « کن » نکان وقد نانش صو 
والنظام التضایا الرتبطة بتطبیق وصایا القرآن ( الكريم ) س سسواء 
التطبیق بمعناه العام الشامل » ام التطبیق التعلق بمسالة بعینها 
( خساص ) (۲6) ۰ 


واکثر من هذا غشد خظل العلماء السلمون سعتبرونهیا مسلمین (۲۵) » مع 
آنهما رغشا تماماً فكرة ( الجبر ) و غکرة آن الانسان ( مسبر ) ومع هذا »4 
فقد خللا محتفظین باحترام ظاهری علی الاثل لافکار مثل : الاجل ۲6۲8" 
والرزق' Sustera1ı¢ceê‏ والهداية Guidance‏ والختم Sealing‏ 


وغيرها . 


ففكرة أن ( أجل ) الانسان قد تم تحديده سلفا فكرة يبدو أن بعض 
المعتزلة تناولوها » وريما وضعوا فى اعتبارهم مسالة الاغتیسال » أو 


القتل الاجرامى أو غير الشرعى »© وارادوا أن يتجنيوا فكرة نسبة الشر 
الى الله 04 08 6711 عصلعة لكن تأكيدهم على أن الانسان المقتول قد 


المعتزلة ۱۷ 


انتهى أجله وقت قتله حتى لو لم يكن قد قئل (*) © وان کان هذا يبدو 
زیعر اسنا آئے عه ينا ول نی الوقيل اكنى ممع تيوه ليتوه 
پا د ل ول واا و اک و پان لمران ھا 
لم يكن تاريخ موته ليتغير لو لم يشل رغم أنه بدا مضنعاً أن طريقة موته 
ر الشل ) لم تكن محددة سلفا ( ليس فيها جبر ) 4 فالرجل اذا لم يقتل س 
على حد قول أبى الهذيل ل كان سيموت ف التاريخ نفسه بطريقة أو 
بأخرى «**) )۲٢(‏ وقد حاول الكعبى فى وقت لاحق التخسلص من هذه 
الشکلة بفوله ان الوت غبر الاغنیال ( الشل العد ) فجعل المسوت من 
فعل اش ٤‏ ابا القتل المید فمن فعل القاتل (۲۷) . 


أما فكرة ان الله قد قدر ( رزق ) الانسان منذ البداية « بشكل 
مسبق ) غلم نلق قبولا عاما کالذی لقیته الفکره السابتة ( تحدید اجل 
الانسان سلفا ) » وکان وراء هذا الرغبة فى تجنب فكرة عزو الشر الى 
1312 ماف کی ال کروی او ان اند تاه رون 
فمن الصعب آن نفهم کیف ( برزفه ) الله به » آو کیف یوافق ر سبحانه ) 
على استمرار حياة هذا الشخص بطعام مسروق . لذا فالمعتزالة 
ہے عموما سل بؤمنون آن الله ( یخلق ) للانسان - فقط -- الرزق الحلال 
( الشرعى ) أما ما يحصل عليه الانسان بطريق غبر حلال أو غير شرعى 
فلم بکن الله شد شدره رزشسا لسه (۲۸) ) وہہدو ھہذا نوعا من التوفبق ' 


افشعمل حتى لا یکون تعارض مع مكرة الممتزلة الراسخة . 


أا فى حالة افکار مماثلة کنکرة ( الختم س يتح الخاء ) و (الطبع) 
سب آی ختم الله وطیعه علی ثلوب الکفار ٤‏ مثسد تم تفسسيرها بحيث 
لا نتناى مع حرية الاخشار کالقول بان ( الختم ) او ( الطبع ) قد جرى 
بعد الكفر ولبس تبله ای لم یکن سبا له » وتد شهد بعضهم بان الکفار 





(د) والثل القائل ( لو صدر القاتل علی القتول لاب وحده ) ليس هيه الا حث 
لاقاتل على الهسر , دون تحمیله اي مسئولية - ( الترجم ) ٠‏ 

» علا) لا شك أن هذا موع هس التوام مع السلطة العباسية التی احتضنت العترلة‎ ١ 
- فتبلور عکرة السئولية البشرية کان فی الاساس لتحمپل السلطة الاموپة وزر افعالها‎ 
۰ ) راجم القدمة - ( الترجم‎ 


۱۲۸ القفساء والقدر 


لم بژمنوا وان احداً لم پمنعهم من الایمان لو ارادوا » بینما وافق آخرون 
على ذلك لكنهم أضافوا الى ذلك صوره تجسيدية اذ ذكروا أن ( الخنم ) 
و ( الطبع ) هو عبارة عن ( علامة سوداء ) توضع على قلب الكافر حتى 
يمبز الملائكة بين قلوب ( أحباب الله ) أو ( أخلاء الله ) من ناحية وقلوب 
( أعداء الله ) من ناحبة أخرى )۲٩(‏ ۰ 


وعالج المعتزلة فكر 5 الهداية ( أى هدابة الله لعببدهم 80188066) 
والعون (١‏ أى اعانة الله لعبده على طاعته SuccOur  )‏ والاضلال 
والتخلى Abandonment‏ و عافد عستةوع1 (.") ب بالطريثة: 
نفسھا ٤‏ ويمكن أن نوجز فيما بلى أهم الأفكار التى جرى استخدامها 
لوامية هذه الانکار آننة الذکر مع حربة الارادة : 


۱ - بعض هذه الأفعال ( من أفعال الله ) جری تفسبرها باعتبارها 
أسماءة و أحكامه ع#طتع306 2 علتصقم ولط وهذه س على تحو خاص س 
بحری تطبیشها علی السلببات بالاضلال و التخلی 02۳00372 فالفعل أضل 
روالصدر : اضلال) عادة ما بعنی : جعله يسير فى الطريق الخطأ أو قاده 
إلى طريق التهلكة ۰۰ الخ ولکن جری تحوبر العنی -- امنمادا علی تشابه 
مع كليات أخرى ل لیصبح العئی هو : أضل أى أن الله بدرك أور 
يعرف أنه ضال ((*) he make out to be astray‏ أو أنه بعده 
ضالا » وبذلك بكون الله سبحانه مجرد مقرر لحقثة أو مجرد معلن عما 
هو کائن بالفعل -- وفقا لهذا التلسیر . 


؟ س وقد دثال آن اللّه پیدی آناسا وبحمیهم بان برسل البعهم رسولا 
پدعوهم للاسلام ویدلهم علی طریق الجنة ویحذرهم من طریق السعبر » 


۴۳ س أن الله عندما بشجع الومنن بتأديد هم وتشجبعهم مائما یکون 
ذلك مكافأة لهم لأنهم آمنوا بالفعسل ٠‏ وفسدكد مسال 1ب سیحانه 
س بعلمه الأزلى س يعلم أن هذا الشخص سیکون مطیعا مؤمنا ٤‏ فيقدم 
له سه متدبا سس عوئه وحبايثه ٠‏ 





(٭) لا نعرف آن هذا التفسین لكلدة ( أضل ) قال به اد ب ( المترجم ) ٠‏ 


ا مصلزلة ۹ 


£ سب ويقال أن الله ديسل ۲9 على الجميع على نحو سواء لکنه 
يزيد المؤمن المانا لایمانه » ویزید الکافر کثرا لکثره + 


لدینا عنصران جديراي بالملاحظة فيما يمعلق يهذه النفاسير لهذه 
الأفكار الثرانية س بالاضافه للعنصر الذى أشرنا اليه آنفا وهو اخلاص 
المعتزلة التوى للاسلام . أولهها ؛ أن المعنزلة بدوا وكأنهم قد وضعوا 
فى اعتبارهم التفسير المقابل لتفسيرهم الذى كان متغلغلا بعمسق لا فى 
التاریخ الاسلامی فحسب وانما فى فترة ما قبل الاسلام آیضا » ونعنی به 
( الجبر ) أو فکرة التضاء والقدر من توه آقوی من الانسسان » فحتی 
مناقشائهم نيما يتعلق بالانسان الذى يعرف الله أنه لن يكون مؤمنا أى 
معرقة الله المسبقة بأن شخصا ہا لن يكون الا كافرآ » يبدو س من سياق 
هذه المناكشات سب آنهم آترب ما پکوئون تعاطفاً مع فکرة الجبر » فینذ 
كان الانسان فى رحم أمه وربيا قبل ذلك تحدد مستقيله : أشستى أم 
سعيد (1؟) . وتعبير أن ( الله يعرف ) تعبير من المؤكد أن له دلالسه 
توحيديسة فدهتسا ؛ لكنه من حيث النأثير يشسم الى معرفة أو 
علم لا ندرك بشكل واضح موضوعه ؛ واكثر من هذا فهذه المعرفة أو هذا 
العلم هو مجرد معرفة وصفية أو علم وصنی ولیس له أى دور فاعل فى 
ہجری الاحداث ٤‏ ونظراً لعيق فكرة القضاء والقدر ( من الله سپحانه ) 
فی قلوب السلمین » فان فكرة المتزلة مذه کانت آثل تأثیرا بکثیر من 
الفكرة الواردة فی القرآن ( الکریم ) » فالعتزلة ببساطة اکدوا على قدرة 
الانسان على صنع مصيره » أو بتعبير آخر تحدید قدره » لکنهم ترکوا 
أساس فكرة الجير ( كون الانسان مسيرا أو فكرة القضاء والقدر ) لم 
پیسوھا آی آنهم لم پتعرضو! لأسسها بالنتسد » ومع هذا متد سلبوا 
اش کل دور له فى الحياة الا دور اللاحظ و الرائب او القائم بتسجیسل 
انمال العباد » فلا دخل له فی قضاء الانسان وقدره « وانما الانسان هو 
سائع ذلك ) » لكن الناس ‏ وقد أدركوا بوعى ضعفهم فى مواجهسة 
قوى الزمن المدمرة ‏ لم يجدوا فى تنظيرات المعتزلة هذه الا قليلا ميا 
بجطهم راغبین فی اعتناقها آو التمسك بها . 


والعتصر الثانی الجدیر: بالملاحظة أن هذه التفسيرات النى قال بها 


۹۳۰ القفساء وائقسدر 


سبحانه » وهم بقولهم بان اش ( عدل ) وتركيزهم على هذا آلب‌دا > 
يعتبرون خلفاء للخوارج ( سائرين على دريهم فى هذا الميدأ ) . ويبدا 
اتجساه اممتزلة العقلانى صهوناهده‌ناه۲ نی الظهور بدقة عند التعرضص 
لهذا الموضوع . حقيقة انهم لا يعتبرون العقل مصدرا للحقيقة الدينية » 
وهذا ظاهر بوضوح فى فكرهم © لكنهم يثقون ثقة کاملة فی أفكارهصم 
البشرية العقلية هن العدالة ويطبقونها على الله » كبا يثقون بالقدرة 
الكاملة لعشولهم القساصرة أو المحدوده ققسقطط منت فی نم 
اأوعوة المتافي الاسدیٰ ٥٥٥٥٥٥1 being‏ ( الله ) » فعندما یتمسکون 
بأنه لا يجوز ولا يجب نسبة ای شر أو ظسلم أو بعد عن العدالة 
لله » فائهم يفكرون فى ذاته سبحائه كموجود سام فوقى متعال يشرف 
وبسدیسر ویقضی ( بمعنی بحسکم بین التخساصمین ملا ناه سوس 
وعتاب الشرپر عدل بالتأکید اذا کان هذا الشر الرتکب من فعل الانسان, 
( الشرس ) . وقد نثسأ عن فكرتهم هذه عن العدل كمأ یفهمونه ( أو العدل 
الأرضى أو الدنيوى ) وتطبيقها على الله ( سبحائه ) أن أنكروا تسيير 
الله سبماته لأمور البشر أو بتعبير آخر أنكروا انه ( سبحانه ) فاعل, 
ومؤئر فى مجریات الحوادث ۰ 


لکن ایمانهم بالعقك كان مقترنا الى حد ما بالتسليم فئد كان منهم 
من یعتتدا أنه من الممكن عن طريق العقل وحده وبصرف النظر عن الوحى 
معرفة آن الکباثر ر الخطایا الکبيرة ) تستحق آن| یماقب علیهسا » وانه 
لعقاب دائم (۲۲) لکن معتزلة آخرین وضعوا قیودا مختلفة منها آن معرفة 
الله فقط هى التى يهدى اليها العقل » أما أوامر الله ونواهيه فلا مجالا 
لعرفتها بالعثل وحده » ومن هنا غان عقاب الکائر هو فقط ما يمكسن 
معرفنه دون وحى ٠‏ وقد ميز النظام ( بتشدید الظاء وفتحها ) بین 
اق اة ى اها نالعال اة غا فلن ويض 
آو تشریع (۲۲)-۰ ومن الصعب آن نعرف بالضبط مدی أهمية هذا الاعتقاد ف 
( العقل ) فى نظم المءتزلة بشكل عام ٠‏ فليس بين آیدینا مادة كثيرة 4 
وما هو مذکون حافل بالتناقض » لکن فکرة الاپبان ( بالمقل ) پچسری 
التعبیر. عنها احیانا بوضوح وجلاء كعتيدة للمعتزلة ۰ 


الستزلة ۹۳۱ 
۳ ابو الهذیل ونلامیذه آلباشرون 


لتد راینا أن أحد مضامين أو مفاهيم مبدأ ) المدل ) عند المتزلة 
أنه ما دام الانسان يعاتب طلى خطاياه » فلا بد ان يكون مسئولا عنها ٠‏ 
ورغم أن المصطلحات التى يفكر المسلمون من خلالها عن قضية ( الحرية 
0۵00 برمتها مختلفة اختلافآ تديدا ‏ فى القالب سب عسن 
مصطلحاتنا الأوربية » فهم فى هذه الناحية يكونون اقرب الى صيغة كانط 
Kantian formula‏ : (التکلیف يعنى الاستطاعة 088 (Ought implies‏ ۱ 


فالعبارة التى مؤداها أنهم جميعا ‏ أى الممتزلة ب ينكرون أن 
يفرض الله فرضا على أنسان « يكلفه » دون أن يكون لدى هذا الانسان 
القدرة الكافية على القيام بهذا الفرض أو دون مقدرته على ( الثيام ) 
بهذا الفرض (6") »> عادة ما يتم اختصار هذا المعتى بعيارة ان (التکلیف: 
یثضمن القدرة » » وحتى الاتسان « الذى يعلم الل أنه لن يكون مؤمنا » 
أمر أن يكون له عقيدة وهو قادر على اعتقادها » بينما المصابون بالشال 
ولديهم عجز دائم فلم ينرض الله عليهم ما لا طاقة لهم به (ه؟) ٠‏ 


ولقد ادت صیاغة عقيدة ( مسئولية الانسان ) فى عبارات دالة علي 
( الاستطاعة أو القدرة 20106) الى صعوبات من نوعها ( مسن 
داخلها ) مخصوم المعتزلة قد تناولوا فكرة ( الاستطاعة ) واستخدموها 
للتعبیں عن وجهات نظرهم ۰ فقد افترضوا آنه بالنسبة,لکل ( فعل » 
او ( عمل ) ينسب عادة الى النساس ء خلق اله « الاستطاعسة 
المطلوبة م power‏ isiteا‏ أو القوة الضرورية أو الطافة اللازية 
فى الانسان » لكنها كانت مجرد ( استطاعة ) أو ( قوة ) أو ( طاقة ) 
مخصصة لهذا ( الفعل ) أو ( العمل ) بالذات وليس لأى ( عمل ) أو 
(فعل ) او ( شلیء ) آخن ٤‏ غالائسان لا ( استطاعة ) له على أى ( فعل ) 
آخر أو ( عمل ) آخن ككل ولا استطاعة له على ترك ( فعل ) أنا 
التخلی عنه )۳٩(‏ + ۱ 


وهكذا تصبح وجهة نظر العتزلة اکثر دتة » فللانسان (استطاعة) 
علی العمل او النعل » وله بحکم ‏ استطاعته ) ترك هذا العسمل آو 
الفعل » ولکن هذه ( الاستطامة ) لا تجبره علی آداء هذا العمل (۳۷) 


۱۳۳ القض اء والقدر 


ر وسعبير آخر أن الله قدر الانسان بقدره أو سلطان لأداء عمل معين ٠‏ 
العمل ) . 


وهذه المكرة شسائعة بين كل المعتزلة وليست خاصه بفكر أبي الهذيل 
لكنها تددو غير بعيده عن تحلیلاته لاستطاعة الانسان ونشاطاته خاصة 
فى تحليله لفكرة ( اللحظات 8ا2تط٥۵)‏ أو ( الأزمنه ) المى تناولها 
العتزلة کتیرا ویمکن آن نوجز هذه الفكره باختصار كالتالى : ( الانتسان 
عادر على الفعل ابتداء « فى اليداية » وهو ينعل ابيداء « في البداية » 
ویظهر النعل فى المرحلة الشثائیة ٤‏ هاللحئلة الأولي ھی لحظة « ینعل » 
واللحظة الثانية هی لحظة « فعل © غاللحظة ھی التى تقسم « أو هى 
الفرق » بين الأفعال ونيتد خلال الناصل ‏ 12562981 من فعل الى 
فعل ) ومع كل لحظة ينشا او ببندیء عمل ) (۲۸) . 


آن هذا پبدو بطريقة آو آخری غابضا ومسببا للارباك » وعلی اية 
حال فان أبا هذيل لم يفكر فى الزمن كما نقيسه بالساعة » وانیسا کان 
تفكيره فى الزمن كما نمارسه او کما نخبره آو کما نحس به 6067160060 28 
وهو تناول آقسرب ما يكون الى المعنى السذی تناولسه - پیرچسون 
Bergson‏ وشقا فعل (يفعل ]86 فى الاقتباس الذى ذكرناه أولا غير 
قابل للترجمة لاشتماله على عناصر كثيرة ومفاهيم كثيرة تجعله يبتعسد 
عن المعثى المباشر كما نفهمه من الفعل 6 انلا » فقد كان من الممكن أن 
تكون الترجمات المعتادة ( سيفعل أو يفعل ) و ( هو فعل (acted‏ 
لكن ‏ كما هو معروف جيدا ‏ بينما هذه الافعال تشير بوضوح للأزمنة 
التى نسنخديها فى الانجليزية » الا ان الاستخدام الفعلى للأزمنة العربية 
يستحيل على العقل الأوربى استيعابه او ادراك مفزاه (*) . مهنساك 
النعسل پفعسل سب بضم اللام ؛ بصيفغته غبر الثامة تقريباً 120612606 





یی بر ہی ی یر می کر 


(٭) یعیں البدو احیانا عن الستقبل بسیعة الافی می باب التاکید . ولازلت آذکر 
زمپلی البدوی فی مکتبة المروانية العامة بالکویت وهو یقول لی « غلقنا المكتية , هيا ٠+‏ 
تیذا ۰۰ ای سنمثی ای سنذهب » وهکذ! - ( الترجم ) 


المعتزلة ۱۳ 


( والفعل يفعل سه يفتح اللام س بصيغته الشرطية (*) هذا الفمسل 
يعنى أن التفكير يجرى بشأنه لكنه لم يخسرج الى حيز التننيذ تتربيا » 
وقد يعنى أن العمل جار فيه ٤‏ أو أن العمل الفعلى فيه لم يبدأ اصلا . 
وتبدو هنا النقطة الفارقة التى حددها أبو الهذيل فاللحظة الاولى أد 
الزمن الأول هو الذى يدم فيه الجانب العقلى أو الداخلى للفعل ( الفکیر 
فی الفعل ) ؛ والقراں بفعل أو بتنفيذ الفعل ( س ) وتفضيله على الفعل 
رص ) واصدار الأوامر لليدين ( البدن عامة ) للتنفيذ ٠‏ واللحذلة النانيه 
او الزمن الثانی هو زمن انجاز آو نفيذ المعل واخراجه لحبر النفید ی 
المحيط الخارجی أو علی السسوی الادی ر الفیزیقی 4 » وقد وصسیب 
الشھرستانی هذا باعتباره فصلا بين ( أفعال القلب ) و ( افعسال 
الأعضاء ) (9؟) ٠‏ 


فالانسان قادر فى اللحظة الأولى ان يعمل فى اللحظة الثانية وقبسل 
وجود اللحظة الثانية يقال ان الفعل سوف يفعل أو سيفعل فى للحظسة 
الثانية » وعندما سيتم الانجاز فى اللحظة الثانية يقال ان الفعل تسد 
فعل ( بضم الفاء وكسر العين ) » وهذا الذى سيفعل فى اللحظة الثانية 
قد حسم وقرر قبل وجود اللحظة الثانية ( لحظة التنفيذ ) » وعلى النحو 
نفسه فان ما تم تنفیذه فى اللحظة الثانیة کان موجودا على نحو ما او 
متضینا نی اللحظة الاولی (.1) ۰ 


وعندما ثال آبو الهذیل ان « الانسان یفعل فى البداية » أو « يفعل. 
ابنداء » هان النعل « یفعل » غبر التام, يعنى أن ( الفعل ) أو ( العمل 4 
0002 تد بدا فلا (رغم انه یقال ایضاً آن الفعل یکون نی الثانية 
آو الزمن الثانی ) ویذهب النظام آن الفعل الضارع غير التام فى حالة 
البنی للمجهول قد ینطبق على الفعل الحادث فی اللحظة الاولی أو الزمن 
الأول » لکن باضمافة عبارة « فى اللحظة أو الزمن الثانى » غفى هذه يبدو 





() المقصود المسدوق بتواصب الفعل المضمارع . أن ٠٠‏ الخ ( المترحم ) ٠‏ 


۱۳۶ القضباء والفدر 


للنظام أن الفعل لم يكن قد بدا ٤‏ وهذا فى رأيه هو الکلام الستقیم ٠.‏ ان 
النظام يقول بوضوح كسامل أن الفعل الأساسى أو الحتيقتى 6886026181 
هو الفعل الذی خرج الی حیز التنلیذ«النعل الخارجى 8061058 0101177814 > 
وى الوقت نفسه فسإنه لم يضع حدودا فاصلة مهمة يسر 
الجانب العتلی آو الداخلی و الباطتی 2062681 من ناحيسة والجانب 
الخارجى أو التنفيذى أو المادى 518 للعقل أو العمل س لکن 


والارتباط بين هذين البعدين أو الجانبين يعتبر هو موضوع عقيدة 
« الارادة «Will‏ عند الرافضسين لفكرة اللحظتين ( أو الزمئين ) 
الآنف شرحها » وكذلك عند المؤيدين لها ب على سواء ٠‏ فهذه العقيدة 
تقرر آنه حیثما یحدث المراد ( أو ما يراد (What is Willed‏ 
مباشرة بعد الارادة أو الاختيار 011802 15 » فان الارادة هنسا 
٣ا‏ نكون هى التى أوجبت أو حتيت أو فرضت الهدف المطلوب 
أو الرفية المختارة أى الفعل المراد ... الخ ويعيارة أخرى ؛ يكون 
جانبا النمل الانسائى : الداخلى أو العقلى أو الباطني من ناحية والتندیذی 
او التطبیتی او العیلی من ناحية اخری قد تکاملا فی کل واحد متکامسل 
۷ اشصسال فيه (4۱) ۰ 


وقد آدی اضطراب الداهیم نی هثین العنمرین ( الباطنی : آو 
العقلی من ناحبة والعملی او التنلیذی من ثاحية آخری ) الی مزید مسن 
الناتشات .۰ وطالا آن الرء بفکر نی ( السلطان ) أو ( القدرة ) او 
( الاستطاعة ) على اعتبار أنه ( أو أنها ) سلطان الارادة او استطاعة 
الارادة أو قدرة الارادة أكثر من التفكير فى ( السلطان ) أو ( الثدرة ) أو 
( الاسنطاعة ) باعتبارہ ( او اعتبارھا ) القدرة التنفيذية لتحقيق المراد 
أو الاستطاعة التنفيذية لتحقيق المطلوب .. الخ © ما دام الأمر كذلك 
فلیس من الضروری أن ننترض أن 0 السلطسان ( أو ( القدرة ( أو 
( الاستطاعة ) تبٹی او تظسل بعد « الارادۃ دمنائاہ٢‏ » وعسلى هذا 
معندما یحدث 3 الفعل المادى » تختفى ( الاستطاعة ) أو ( القدرة ) » 
ويرى أبو الهذيل آن الانسان قد یکون مهماً سب عملياً ‏ فى اللحظة الثائية 


المستزلة ۱۳۹ 


او الزمن الثائی ( بالمفهوم المشار اليه سايقا ) عندما يحدث الفعل ‏ 
غقد یصاحب الپکم پعض الکلام القلیل » ود یصاحب السوت بعض 
الحرکة (4۲) ۰ آما الناتشات عن کون « استطاعة » الکلام باللسسان 
ہو ( استطاعة ) الشی بالساتین ؛ آهما ( استطاعه ) واحدة او ( استطاعة 
من النوع ندسه ام انهما مختلفنان » وکذلك عما اذا كان ( مكان ) أو 
( محل ) الاستطاعه نی الحالنین هو ننسه آم مختلف .. مثل هذه 
الناتشات تجلی فیها التدر تفسه من الاضطراب وعدم انضباط الناهیم . 
ناذا كانت الاستطساعة مسألة عقلية ( أو ارادية ا1مvolition(‏ 
كانت الاستطاعة فى الحالتين واحدة ؛ واذا كانت الاستطاعة « ماديسة 
1 »> »4 اشتلنفت طبيعنهما فى كل حالة عن الحالة الأخرى ))٢(‏ . 


ومما أصبح صيغة نمطیه للذین بنتسبون لعقيدة القدر (القدريين ) 
هو أن « الاستطاعة » قبل العمل أو الفعل » وهى فكرة مرتبطة بفكرة 
اللحئلات آو الازمنة اتف ذکرها (66) ؛ ( فالاستطاعة ) متصود بها 
لاستطلاعة (الداخلية ) آو « الباطنيه » آو « العقلية » حلی اتخاذ الترار 
أو التعبير عن الارادة أو الاخنيار بين العمل ونقیضه » وهذا پنتمی الى 
لتق ری لہ اریت الأول > ومن لاہ ان سخ اشن اناق 
لد أن كين شرظ لحدوة الیل الدیٰ بھی ً کا اصطلقات الحظة 
الثانية أو الزمن الثانى . 


وپصرف النظر عن نكرة الازمنة آو اللحظات س وهی فكرة مثيرة » 
لم یکن لدی ابی الهذبل الا القلیل لیقوله عن الوضوعات الأخری التی 
نتناولها ی مبحثنا هذا ۰ فقد کائت اهتمابانه سس فی الفسالب الاعم سب 
بالجوانب الادية او العبلية او النيزيقية وف الیتانیزیقا ( فى مجال ما وراء 
الطبيعة ) (*) » ولم یکن اهتمامه بالمارسات او التطبیتات الدينية ق 
الحياة » وذلك اذا لم تکن الصادر التاحة عنه قد بالغت . 


والعتزلة س بوجه عام س يوقئون أن الله هو القوی القادر وآنسه 
مصدر کل قوة » لکن عند الخوض ی التفاصبل نجد بعضهم یشیر لبعض 





in physıcs, or at least in the physical side of metaphysics, : ill (٭)‎ 


23-5 التفساء والقسدر 


الحدود او القصور فى قداستھ (سبحانه) غابو الھذیل ومعه آخرون یؤمنون 
بقدرة الله على فعل الشر لكنه ب أى الله س على المستوى العملى أو 
الفعلی ‏ لا بأتی بشر بسبب حکمته ورحمنه » بالاضافة الی آن الاتیان 
بالشر نثص وتصور ؛ وتعالی الّه علوا کبیر! هن النقص والقصسور 4 
ومن هنا فمن غير الممكن آن نتصور آو ننترض آن الله بأتی بشر (ه)) . 
ویصرف النظر عن الشر » ویصرف النظر عما عهد الله به اليشر > 
نقد حدثنا أبو الهذيل عن قصور فى قدرة الله » أو . على الأقل س فی 
بقتسدوراته 0۵ ٤ہ‏ ما٥‏ ٥ڑ٥ا٥‏ التی لا ہصفھا باٹھا لا نهائية وانیا 
عرضة للفناء أى أن لها نهاية ولها حدودآ (1) ۰ وهو ف هسدا متأثر 
بالجهمية الذين خسروا الآية الكريية ( هو الأول والآخر ) باعتبارها 
انکار! اشاركة المخلوقات لله فى الخلود ( أو السرمدية أو اللانهائية ) وعلى 
هذا فلا بد من فناء كل ما سوى الله (۷)) . وهذه النقطة التی نظرما 
ابو الهذيل متداولة بين علماء التوحيد المسلمين الآخرين (/6) . 
ويبدو أن التلاميذ المباشرين لأبى الهذيل كانو أتل اهتماما من استاذهم 
بالتضایا المتعلقة بالدين العملى ( الجانب التطبسيقى للدين ) وكسان 
أبو الهذيل س كما هو معروف سل قليل الاهتمام بهذا الجانب . ولم تتناول. 
المراجع القضايا المطروحة هنا من وجهة نظر هشام بن عمرو الفوطى © 
اللهم الا رفضه لفكرة الازمنة أو اللحظات الآنف ذكرها »> وقد عارض 
أستاذه س بمرارة س فى مجالات آخری . 


وكان لابراهيم بن سيار النظام ( بتشديد الظاء وفتحها ) استمايات 
ميتافيريقية مختلفة أدت به الى الاتفاق مسع أبى الهسذيل فى 
خطوط التفكير الأساسية الا أنه فى بعض الأمور سل على أية حال سب 
انتقد فكرة اللحظات أو الازمنه التى عرض لها آبو الیسذیل ونقحسا » 
وهذا لا یعنی رفضه لها بل لقد قبل بها ٠‏ وقد رفض النخلام آن یکون له 
( سبحانه ) القدرة على الاتيان بالشر ؛ بينما اعتقد آخرون أن لله القدرة 
على الاتيان بالشر لكن لا يستطيع استخدامها » ومن الممكن أن يكون 
اعتقاد النظام فى هذه الفكرة راجعة الى الاعتراض الدتافيزيقى على اثبات 
الكيونية Unrealzable Potentiality‏ (9ع) ©" , 





() لتوضيح فكرة الکمونیة عنقل عن الشهرستانى قوله ‏ ان من مذهب التظام 
« أن الله تعالی خلق ابلوجودات دفعة واحدة علی ما هى عليه الآن معسادن = 


المعستزلة ۱۳۷ 


رق ایناحانے سن الواشع لن الام کان :راھدا یھر امت 
عثلائیة ٤‏ خالل لا بد ان پئعل ما هو أفضل للبشر ء وال لا بد ان یدخسل 
الناس الجنة أو النار وفشا لبادیء عادله (۵۰) » ومن هنأ بصیح العشل 
س حتيقة س هو الهیمن علی الکون » لکن قثضیة العلاثة بین الله والعقل 
م ينجر التحرضن لها : 


ويبدو أن النظام هو أول من تناول مسألة أنه ليكون للانسان حرية 
الاخثيار الخالصة لا بد ان يكون أمايه اقتراحان ( او خیاران ) أحدهيا 
يدعوه للاستمرار فى ( هذا العمل ) والآخر بدعوه للكف عسن القیسام 
ر بیذا العیل ) 839 آن ی هذا اشارة للفرق بین الاسلام ای برجاته 
الباكرة » وبين الغرب المعاصر ؛ بحيث لم يقدر قط لهذه الافكار المعتزلتية 
الغريبة أن تنمو فى نربة اسلامية (۵۲) . 


؟ س بسر بن المعتمر 

بينما كان أبو الهذيل والنظام فى البصره يضعان الأولويات الفلسفية 
فى اعتبارهيا عند تعرسهيا لقنضايا الشر والچبر وغیرھما ٤‏ کان بشر ہن 
المعثير المؤسسنى الشهير لمدرسة بغداد المعتزلية وأتبامه هناك ( فى 
ےط ای ا ج ات م کین را اپرب 
الی الابماد الدينية والاخلاقية » وکان تناول بشر أكثر بساطة » ولم 
بتناول بالذكر اطلاقا عقيدته فيما يتعلق بالعقل أو ( السيبية  )‏ 5068801 
ہل علی العکس ٤‏ فاته ديدو واضحا أنه منيسك بالاعنقاد التقلہدی 
الذى مؤداه أن الله سبهانه على کل شىء قدير وهسو مالسك الحياة 





عب ونباتا ء وحیوانا , وانساما ۰ ولم یتقدم حلق آدم عليه السلام خلق أولاده “ غير أن الله 
تعالى أكمن بعضها عى بعض ۰ فالتقدم والتاخر اهما يقع عى ظهورها من مكامديا دون 
حدوثها ووجودها ٠‏ وائما أخد هذه المقالة من أصجاب الكمون والطهور من الفلاسفة 
واکثر عیله آہدا آلی تقریر مذاهب الطبيعيين منهم دون الالييين ».اص ٦٦/ج "١‏ 


۹۳۸ القضساء والقدر 


والوت » وائه مکن الانسان ومنحه الاستطاعة او السيطرة علی امسور 
کثيرة (0۲۳) وکان عقل بش من الدقة بمكان » حتى انه فرق بين ما هسو 
مؤقت أو زائل والأولوية المنطقية وان لم يتمكن من ايجاد المصطلحسات 
الكافية لصياغفة نكرته هذه . أو بتعبير آخر © كانت ذكرته هذه تعوزها 
الصياغة المحكية (064) » وفیما یتعلق بجانبی ارادة الل كجزء من ذاته 
( جوهره ) وكجزء من عمله ( نشاطه ) » من الممكن أن يكون بشر مع 
الفصل بين الصفات العملية لله سبحصاتئه وصفات الذات أو الصفسات 
الجوهرية (*) (05) ٠.‏ 


لتد شغل بشر ننسه بتحلیل النشاط الانسانی وادی به هذا الى 
الوصول الى فكرة ( التولد ) أو ( الفعل المتولد ) وهی فکرة حثقت شهرة 
كبيرة . ويمكن استخدام العبارة الانجليزية التالية التمبير عن هسذه 
اSiliرة secondary effects‏ ۲ 2609036 ای الائر الناتج عن 
الشعل الاول » آو الافعال الناشثة عن الفعل الاول » وهی نکرة تعنی آن 
ما تولد عن شعل الانسان هو من غعل الانسان ایشا ("۵) ۰ ومن المکن 
أن تكون هذه الفكره تصحيحاً لوجهة نظر معمر الذی کان استساذا 
لبشر (۵۷) . فمعیر ‏ بسبب تأثیر الثلاسنة غیر السلمین » ریسا 
الفلاسفة اليونانيين س اعتشد آن الحوادت 8٥٥:٥0٥‏ ر اللظ 
ااصطلاحی الوارد نی الصادر الاسلامية هو الاعراض س المترجم ) التى 
تلازم مسادة ما آو جسوهرا ما 500818268 ( اللئؤل الاصطلاحی الو ارد 
فى الصادر الاسلامية هو الاجسام س الترجم ) هی من عمل هسذه الادة 
آو الجوهر او الجسم سواء بحکم الطبيمة او الاختیار » وهدا يعنى 
آنه عندما یقذف شخص ( س ) حجراً ليصيب به (ص ) » فان طیران 
لحجر هو من « فعل ) الحجر نفسه » والاصابة والالم من فعل جسد 
( ص ) ٤‏ ومذا علی عکس مایعتقده بشر (۵۸) فدلیران الحجر » والجروح 
الحادثه والاورام الناتجة والالام » كل هذا متولد من فعل ( س ) وهو 
تائف الحجر . 





For the Laler distinctions between God's active & ٠ النص‎ )9( 
esgential attributes. 


المتزلة ۱۳۹ 


وریما افرط بشر فی تطبیق غکرہ التولد او الفعل المتولد > هذه ) 
وتضم قائمة الأمثلة التى ضربها : طعم الفالوذج « وهو نوع من الحلوى» 
بعد خلط مكوناته معا » السرور التائج عن اکل شیع ما ٤‏ الادراك بفتح 
الفيون» كبر :اليد اق القت وس الوط وها اليك وسائيدييا 
بوکذلك القدم بسپب الوضع السلیم للعظام )۵٩(‏ . 


والنقد الموجه لهذه الأقوال يجب ألا یعمینا عن حقيقة آن هذه الافکار 
تؤكد س بشكل أساسى ه. على ( قدرة ) الانسان أو ( استطاعته ) أن 
« يدير » أو « يهيمن » أو « يسيطر » وان « يتخسذ القسرار » أو أن 
« يختان » أو أن « يقرر » ليس فقط فيما يتعلق بجسده » (نما ایضاً فیها 
يتعلق بيجريات الأحداث فى « العالم الخارجى » أو فى « العالم الخارج 
عن ذاته » أو « فيما وراء جسده » . حقآ »© فانه بصرف النظر عسن 
الاضطراب المحتيل حدوثه بين « الخلق 8طلاوومف » وتهيئة 
الأسباب أو العلل مطلعاعن ( وقد يكون هذا الاضطراب ناشئسا 
عن أن اللغة فضفاضة أو بتعبير. آخر : ناشئا عن عدم استخدام عبارات 
محكهة نان هذه الفكرة متبولة تماما للعقل الاوربی ( الفربی ) وهی نكرة 
واضحة وتبدو منطقية ۰ ومع هذا نمها یدعو للدهشة آن الاعتراض على 
هذه الفكرة ظهر بين المسلمين ) ۰ 


وعلی اية حال » فلا بد أن نذكر أن الفكرة العامة المتعلقة بالنشاط 
البشرى التى تضسمنتها النظریة لم تکن مرضیة ٤‏ فرغم أن بشرا يرى أن 
الانسان مکون من جسد وروح )٦٦(‏ الا أنه تعامل مع جانب واحد فقط 
رای آنه هو الکامن وراء آفعال البشر » « فالاستطاعة » او « القدر* » 
فى راى بشر لا تنطوى الا على الصحة وسلابة الأعضاء والبراءة مسن 
المجز )٦٦(‏ «*) فالجانب الفيزيقى أو الخارجى س على النحو نفسه س 
. ييدو انه هسو اساس التفرقة بن ما هو «مولسد » 8626:8860 





(٭) النص بالسلوب الصادر الاسلامیة ء کما ورد فی الشھرستانی +ھ أن الاستطا عة 

ھی سلامة البدن وصحة الجوارح وتخليتها من الآفات » وقال : لا أقول يفعل بها فى الحالة 
الأولى ولا فى الحالة الثانية ولکنی اقول : الانسان پفعل ٠‏ والفعل لا يكون الا فى الثائية ب 
( الترجم ) ۰ 


£ القضسام والقدر 


وما هو « غير مولد » فالفعل المولد أو المتولد هو فعل خارج سلطان 
البدن ۷ goes beyond the agents‏ . 65 . 


وبتعاملنا مع هذا الاتجاه » نجد بشرا يعارض تفرقة أبى هذيل بين 
الجوائب الادية ( الخارجية ) للنشاط البهری من احيسة والجسوانب 
المتلية ر الداخلية ‏ من ناحية آخری » وفقا لا جری التعبیر عنها ی 
سیاق فکرته عن ( اللحظات » او « الراحل » و العقيدة التی نحعسل 
الارادة البشرية آمرا ضروریا () (۱۲) . 





(»و) لزید من الترضیم تورد هنا نص ما ورد خی منالات الاسلامپین عن د اللحظات × 
او « اطراحل » . وما ذکره عن الفعل الولد ای التولد 

« واختلفت العٹرلة مل ىقال : الاسان دادر كمى الأول أن يفعل أو أن يفعل فى 
الثانی ؟ على سبعة آقاويل : 

)١(‏ فقال « أبى الهذيل » : الاتسان قادر أن يقعل في الأول , وهى يفعل فى الأول 
والفعل واقع فى الثانى » لان الوقت الأول وقت يفعحل والوقت الثانى وقت فعل ٠‏ 

)٢(‏ وحکی عن م بشر ہن ا لعتمر ٭ أنه کان يقول ' لا اقول بفعل فی الاول ولا آقول 
يفعل الثانى ء ولا آقول قادر آن بفعل کی الأول ء ولا اقول فادر آں یمعل فی الئاس » وذكر 
القدرة مضمر مقدور ( ؟ ) علیه پستدیل ( ؟ ) کونه مع القدرة علیه , وذکر العچن 
مضمر معجوز ( ؟ ) عنه پستحیل کرنه مع العجز عنه ۰ ولسنا نقول ایضا . عاجز فیر 
ااول آن یفعل فی الاول » آي آن یفعل فی الشانی ۰ 

(۲) وقال « النظام » واکشر العتزلة . ان الانسان قادر غی الوقت الأول أن يمعل في 
الرقت الثانی » وانه یقال قبل کون الوقت الثانی . ان الفعل يفعل فى ألوقت الثاني ؛ 
غاذا کان الوقت الثانی قد ( ؟ ) فعل فالذی قیل پفعل فی الثانی قبل الشانی هو الذی ( قیل ) 
غعل في الشانی اذا حدث الوقت الثانی ۰ 

(۶) واختلف هژلام ء فقال قائلون منهم : ان الانسان یقدر هي الحال الاولی أن یفعل 
قی الحال الثانية ء فاذا حل العجز فى الحال الثانية علمنا أنه لم یکن قادرا في الحال, 
الایلی ان یفعل فی الحال القانية ۰ 

(۵) وقال اکثرهم . ان الانسان قادر آن یععل فی الحال الثانية حل فیها العمز او لم 
يحل ٠‏ وخلق ( ؟ ) العجز قی الوقت الثانی لا یخرج القدرة آن تکوز, قدرة علپه ان لم 
پهجن ؛ غهو قادر آن یفعل فی الحال الثانية وان حل العجز فیها على شرط , والشرط 
هى أنه قادر عليه أن للم يعجن ۰ 

() وقال قائلون : هى قادر فى الحال الأولى أن يفعل في الحال الثانية » وان عجن 
ی الحال الثانية فالفعل واقع مم العجن » ولیس بعجز هنه . ولم يقل هؤلاء على الشرط 
الذی قاله حکینا قولهم قبل ۰ 

(۷) وحکی « برغوث » آن قوما منهم پقولون ۰ ان الفة از, كانت تحمل هى الحال س 


15١ امستؤلة‎ 


لقد تناول بشر مكره قدرة الله وهيمنته الشاملة بشكل أكثر جديسة 
مما آخذها به ساثر العنزلة » حتی انه لبیدو وقسد استخدمها پشکسل 
اكثر دقة فى معالجة قضية ( الشر ) خلأن الل تادر ومهيمن فهناك دائیا 
ها يجمله يفعل ما هو أفضل ( وبالتالى يعرف همسن الثير ) فما دام 
ر جوده ) و ( کرمه ) سیمانه لا ینند » وبا دام ( جوده ) فى ( كسريه) 
بلا حدود » غمما لا یمثل آن نتوقع أن هناك ما هو أفضل ميا يفعله الله » 
هالخيرة فيما اختاره الله البشر فى دينهم ( ودنياهم ) »© وا القادر هسو 
الذی يبعد عن البشر كل ( عجز ) أو ( عدم استطاعة ) تحول بينهم وبين 
تننیذ آوامره واجتناب معاصیه . وبشكل عام » غالل سبحانه لیس مضطرا 
ثفعل ( ما هو أفضل ) بالنسبة للبشر ( فالله سبحانه قادر علی کسل 
شىء ) (11) ٠‏ ومن آراء بسر أن الله تعالی قادر علی تعذيب الطفسل ولو 
ممل فلك كان ظانا اياه الا آنه لا يستحسن أن يقال ذلك فى عقه » بسل ‏ 
يقال لو فعل ذلك كان الحلفل يالفا عاقلا عاصيا بمعصية ارتكبها مستحقا 
اللعقاب (1۵) » وهذا کلام متناقضس . ومن آرائه أيضا أن عند الله لطفا 
لو أتى به لآمن جميع من فى الأرض ايمانسا يستحقون مليه القسواب 
استحقاقهم لو آہنوا من غير وجوده وأكثر منه ٠‏ وليس على الله تعالى 
أن يفعل ذلك بعباده ولا يجب, عليه رعاية الاصلح لانه لا غاية ا يقسدر 
عليه من الصلاح »© فما من اصلح الا وفوقه أصلح »؛ وانيا عليه أن يمكن 
العبد بالتدرة والاستطاعة ويزيح العلل بالدعوة والرسسالة ٢٣ )٦٦(‏ 


.والمفكر شيل ورود ال ۰ پعلم الباری تعالی بالنظر والاستدلال ٢)‏ ¥ ۰ 
۵ سب المدريسة البغدادية فى مرحلة لاحقة 


بيئها كان بشر بن المعنمر لا زال بتحرك فى نطاق الأفكان القرآئيسة س 





عه الثانية کان الاسان فى الأولى عاحزا عن الفعل في الثادية بسبيه ٠‏ وأن كاذت فيه 
استطاعة ٠‏ 

(۸) وقال × عباد » )١(‏ ؛ آقول ان الانسان قادر أن يفعل في الثاني ٠٠+‏ » * 
من ۲۰۲ ۰۳۲ 

رعلو) نقلا الافکار الخاهسسة باللطبت والاطعال والکفار میاشره من اللل والسصل 
الشهرستانی حیث العانی آوصیع . وهی العاتی التی پریدها الولف ۰ راجع الشهرستانی » 
+ ۱ ص ۷۶ 1۵ ۰ 


۱:۲ القفساء والقسدر 


ننسه فائنا نلمس تغیرا عظیما فی الجیل التالی من معتزلة بغداد ( معترلة 
ابدرسة البغدادية ) » فمن بین الجمفرین والاسسکانی وهم من تسلامیذ 
الردار » كان چعفر بن مبشم اقلهم چمیعاً من حیث التأثر بمدرسة البصرة 
المعتزلية . أما جعفر الآضس ( جعفر بن حرب ) والاسکافی فقد تأثرا بابی, 
الهذيل والنظام تأثر؟ کبیر؟ ٤‏ بل لقد قيل انهما كانا من تلاميذ النظام (/) ٠‏ 


(1) جعفر بن حرب 


ریما کان چعثر پن حرب ( التوفی ۲٢٢‏ ھ ) اکبر فی السن ٹلیسلا 
من الاسكانى ( التونی ۲۰ آو ۲۱ ه ) » وکان جعنر بن حرب مذا 
اقرب فى رؤيته س يقينا ‏ لرية بشی ٠.‏ مهو الوحيد من بين المعتزلة 
الذى قبل أفكار بشر عن ( لطف ) الله favours 0d‏ مع تعديل مهم . 
بلطف اه يصب اكان ها لن ایمانه نی هذه الحال لا بستحق علیهه 
نس الثواب الذی بحصل علیه من آمن بغیر لطف )1٩(‏ فجمفر بن حرب : 
يرى أن اللطف نوع من العون والساعدة . لذا مهناك تفضيل إن يعمل 
الصالحات بجهده ( بدون لطف ) . ۱ 

لقد اصبح الفرق بین العمل ( الاختیاری ) والعمل الاجباری اکثن 
وضوجا » وف شوء هذا ییکننا فهم ما احدثه جعثر من تعدیل فٌ افکارر 
بی لہ اه 





(٭) لتوضیح الفکرة اکئں نوردها بالفاظ الأشعرى ٠‏ 

٠٠٠ «‏ واختلفوا فى اللطف . على أربعة أقاويل : 

)١(‏ ققال « بشر بن العتمر » ومن قال بقوله : عند ال ب سبحانه ! - لطف لو فعله 
يمن يعلم أنه لا يؤمن لآمن , وليعن يجب على الله - سبحانه ۱ - فعل خلك » ولو فعل 
أله ب سیحانه !1 . ذلك اللطف فآمئىا عنده لکانوا یستحقون من الثواب علی الایسان 
الذی یفعلونه عند وجوده ما پستخقونه لو فعلوه مع علمه » ولیس علی ا ب سبحاتة 1 
آن یفعل بعباده اصلح الأشیاء ۰ بل ذلك محال ٠‏ لأنه لا غاية ولا نهاية لا يتدر عليه 
هن الصلاح ؛ وانما عليه أن يفعل بهم ما هی اصلح لهم فى دينهم » وأن يزيح عللهم فيما 
يحتاجون اليه لأداء ها كلفهم » وما تيمس عليهم مع وجوده العمل بما آمرهم به , وقد فعل, 
دلك بهم » وقطع هنهم * 

(۲) وکان « جعفر بن حرب » یقول : ان عند اله لطفا لو اثى به الكافرين لامثى؛ 
اختیار ایمانا ا پستحتون علیه من الثواب ما یستحقرنه مع مدم اللطف اذا منوا س 


المستزلة ۳ 


هذه حقآ ما يمكن أن ننظر اليها كبداية المرحلة الرومانسية عند 
ہعنزلة بغداد ( مدرسة المعنرلة البغدادية ) س انها المرحلة التى حاولوا 
فيها اخضاع حقائق الحياه لأفكار امنراضية عما ينبغى أن يكون عليه 
الحال ( اخضاع الواقع لأفكار مثالية ) ۰ وقد تخلی جعفر بالفعل عسن 
الحل الذى ارتآه بشر لقضية الشر > واتبع فكرة النظام فى هذا الموضوع » 
أو لنقل على الأقل ان جعفرا » كان قد أصبح على وعى بأن عتيدته فى 
« لطف » اللہ تتعارض مع أفكاره الأخرى فتخلى عنها . ملم يعد ینظر للخیر 
باعتبارہ علی درجات لا نهاية لها . وقد كان النظام يلقن تلاميذه وجود 
سىء من القصور فى طبيعة الخير فآنت لا تستطيع أن تؤكد ازاء شىء ما 
أنه هو « الأفضل » على الاطلاق أو أنه هو الخير الخالص » أما الله 
سبحانه فهو القادر على فعل ما لا نهاية له من الأشياء التى يمكن وصفها 
جميعا بأنها « خير » أو على مستوى واحد من الخیر ٤‏ أو أنها خيسر 
يدرجة واحدة أو بالدرجة نفسها (۷۱) . واعتقد جعفر علی النحو نفسه 
أن الله یفعل ما هو « افشل » 856 58818 فتد بوأ الانسان افضل 
المنازل وأعلاها فأناط به الواجبات واعطاه منزلة المكافاة أو الجائزة أو 
النواب mansion of reward.‏ (۷۲) فالافضسل للانسسان آن يكلف 
بل الشات وان ةا الاستطامة للقیام بها ران انا أن هو 
ممل س بدخول الجنة س فهذا أفضل له من أن يتفضل عليه بادخساله 
الجنة دون سیب أو دون استحقاق منه لذلك . والشر ایضا ند تم شرحه 
من وجهة نظر شبيهة بوجهة النظر هذه بالنسبة للانسان الذى يستخدم 
( الاستطاعة ) أو القدرة الممئوحة له . لقد جرى التركيز بشدة س كما 





- والاصلح لهم ما فعل الل بهم »> لان اش لا یعرض عبادہ الا لأعلى المنازل واتشرفها ,2 
وافضل ااشواب واکشره ۰ 

وذك اعله أنه رجع عن هذا القول الى فول أكش اصحابه ۰ 

(۲) وقال جمهون العتزلة . ميس فى هقدور الله ب سبحاده ! - لطف لو فعل بمن علم 
انه لا یومن امن عنده , وانه لا لطف عنده فعله بهم لامنوا , فیقال یثدر علی ذلك 
ولا یقدر عليه , وانه لا پفعل بالعباد کلهم الا ما هو اصلع لهم فی دینهم » وادعى لهم 
الی اافعل پما آمرهم به » وانه لا پدخر عنهم شیثا پعلم آنهم یحتاجون الپه فی اداء 
ما كلفيم أداءة اذا فعل بهم آتوا بالطاعة التى يستحقون عليها ثوايه ˆ 
ااقالات ۲ مں ۳۱۳ ٭ 


غ14 القت والقدر 


فى حالة انکار بشابهه ق الفكر الغربى المسيحى س علی قدره الانسان 
على دخول الفردوس ( الجنة ) بنفسه ( دون عون من آحد ) ۰ 


ویظھر تأثير أبى الهذيل فى قبسول جعفر لفكرة « با ات 
moments‏ »أو « ااراحسل ) أو « فكرة الاول والثائی ٤‏ وما انشسعب 
منها أو با يعد نثيجة طبيعية لها عقيدة الارادۂ الاجیاریة ) لارادة 
الاضطسراریة )necessisating wi]‏ ؛ لکتسه عنسدما بقہسول ان 
« الاستطاعة » آو « القدرة » تکون مطلوبة عندما توجد الاأفمال بالفعل 
When the acts exists‏ ء ولیس الجسکس أی آنیفہ ا س ای 
انجازه بو اسطة شخص ضعیف impotent person‏ أمرا خارجا عسر 
للعيل ٤‏ حتی لا تنفی نسبة الاعیبال الثی یقسوم بها حسعفساء )0 سیر 
ميستطيعين » لأصحابها ) . انه عندما بقول ذلك فلا پیسعنا الا آن تشك 
فى أنه لم يتخلص تماما من الفکرة النيزيثية للتضاط ( العمل البشری ) 
التی آمن بها بشر » وانه سس ای جعفر س لم يدرك نماما الفسرق بين 
الجو انب الفيزيتية 0551021 والجسوانب العفلیسة ( العنسویة ) 
mental‏ © (۷۲) ۰ 





(٭) لخموض فكرة الارادة الاضطرارية ذورد هنما ألنمی العرپی من مسا لاش 
الاسلاميين ( أسماها الارادة الموجبة ) ٠‏ 


٠٠٠ «‏ هل الارادة موجبة لميادها ؟9 
واختلفت العتزلة فى الارادة ٠‏ هل تكون هوجبة لمرادها أم لا ؟ 


(۱) فقال « آبو الهذيل » ى « ابراهيم التطام ٭ و × معمر ء و ٭ جعفر بن حرپ ٭ 
ي » الاسسکافی » و و الادمی » و « الشسجام » و « عیسی الصوفي » الارادة التی 
یکون مرادها بعدها بلا فصل موجية لمرادها ٠‏ 


ون شم ۷ الاسكافى » أنه قد خرن ارادة غیں موچیة . فاذا لم توصب وقم مر ادها 
فى الكالث ۰ 


(؟) وقال ٠‏ بشي بن المعتمر » ى « هشام بن عمرى القوطى » ى « عباد بن سليمان » 
ی « جعفر پن مبشی » و د محمد ين عبد الوهاب الجبائي » الارادة لا تکون موچبسة ۰ 


(۲) واجاز اکثر الذین قالوا بالارادة الوجبة آن یمنم الانسان من مرادها س 


المعتزلة £0 


وقد تجنب جعفر فكرة أن الله سبحانه قادر على فعل الشر () 0 
الا أنه على كل حال اكتفى بأن يقرر ( فى السياق العام للفكر المعتزلى 
عن الاسنطاعة البشرية أو القدرة البشرية ) بأن الله قادر علی نسل 
العدل ومضاده . والحق وضده (۷۵) ٠‏ وما هو مربك منطقيا فى قضية 
ما اذا كان يمكن أن يقال أن لله القدرة على فعل الشر بينما جرت البرهئة 
رو ريما كان هذا نتيجة النقد الموجه للنظسام 
( رغم أن جعفر أيضاً قد تجادل وننازع شخصياً مع القائلين بوجود 
مبيدأين هما الخبر والشر رمامدشتت (4/) والمناقشات المتعلقة 
بالشخص المنوع أو المحبوس أو المقيد أو الذى أجبره آخرون على عدم 
الحركة هل هو قادر أم لا » ربما كانت :. أى هذه المناقشات س مرتيطة 
بهذه النقطة » هفجعفر: يرى أن « القدرة » أو « الامكانية الكامنة » 
165181117 » تظل موجسودة حتی لو جرى منعها من الخروج الى 
حيز التنفيذ تماما كالشخص الذى أغمض جننیه فهو مبصر رغم انسه 
لا یری (۷۷) () ۰ 
( ب ) الاسكاق : 

ربما كان أبو جعفر محمد بن عبد الله الاسكاق أصغر قليلا من جعفر 


ابن حرب 4 وكان متفقآ معه فى كثير من الأمور كما کان أقل اتفاقساً مسسع 
بشر » وکان الاسکانی اکثر تأثرا بالنظام . 





(4) وحکی « الحسین بن محمد النجار » آن قوما ممن قالوا یالارادة الوجبة قالوا . 
لن یحوز ان یمنعه ال من الراد , وذكك أن الوٹ' 0 يكرن ال ۳ معاينة . فاذا اراد 
أن يفعل الانسان فى اقرب الأوقات اليه لم يجن أن يموت فى ييه ؛ لأنه لا يموت الا 
ممعاينة » وليس يحون أن يريد فى حال المعاينة أن يفعل فى اأثانى ؛ لأن حال المعاينة 
لا رجاء فیپا لان یبقی فیحدث الارادة آن یفعل فی الثانی ۰ 

قال ۰ ولم یجیروا فنامء الجوارح فی الشانی ۰ اذا احسدث الارادة فى الحال 
الأول ۽ ص ۷۰۰ ۰ 

() نص ها ورد فى مقالات الاسلاميين فيما يتعلق بهذه الدقطة : 
«ه ٠٠‏ واحتلفت المعنرلة هى الممنوح . هل هی قادر ام لا ؟ علي اربجسة اقوال » فقال 
قائلون ادا منم الانسان بالسی بالقید , ومن الخروح من البیت بعلق الباب فهو قادر علی 
دك مع النع بالقید وعلق الباب , فالنع لا یضاد القدرة ۰ وقال آخرون القدرة فيه ولكن 
لا نسمیه قادرا علی ما متع منه ۰ وقال قائلون بل نقول انه قادر اذا حل واعلق وقال 
چعفر بن حرپ المنوع قادر ولیس یقدر علی تیم کما آن النطبق جفنه بصیر ولا پبمس ۰۰ ۰ 
من ۳۱۸ ۰ 


۱۹ القضساء والقدر 


ولند حاول س بشكل واضم - أن يقدم تفسیر! جدیدا لمعتئيدة ر أو 
لنكرة ) الآثار أو الأقعال المتولدة بما يتفق مع وجهات نظر أبى هذيل ٠‏ 
كما تقيل فكرة « اللحظات » آو « الراحل » رغم أنه شارك جعفرا ف. 
فكرته المضطربة هن فياب « التدرة » أو « الاستطاعة » عند حسدوث 
الفمل (۷۸) ۔ وقد اتخذ خطوة أكنر تقدما بتعريفه للفعل المتولد فلم 
یجعله مرتبطاً بالجانب الداخلی آو العتلی للفعل البشری (۷۹) » وقد أداه 
مذا الى تعديل الارادة ا أو یس و necessisting will‏ « 
O‏ ۱ ۱۳۱۷۲0 
أشياء أخرى يريدها ويسعى اليها لكنها خارج نطاق استطاعته beyond it‏ 
وهذه الأخيرة ليست « محيرة » بالطريقة نفسها الدى علیها السابشسة 
( أى التى يمكن أن تتحقق بقدرة الانسان ) (.۸) ۰ 


لقد اصبحت قضية ( الشر ) اکثر الحاحا » ریما بسبب الهجسوم 
الذى قاده الثنويون 4011811865 . وقد هاجم نتاد من العتزلة جعشر 
أبن حرب لتأكيده على أن الله سبحانه أراد أن يكون الكفر مخالفاً 
للایمان ۰ وبالتالى فإن آرآد الله الكفر ( أن يكون ) (81) وفى هذا فهو يبه 
تماما الاسكاق الذى ذهب الى عدم ربط الشر باللہ سبحانه بالقول بأن 
الاشیاء اما آنها « طيبة » واما « سيئة » أى أما « خيرا » واما « شرا » 
بحکم طبیعتها هی ولیس لان اه آرادها آن تکون « شرا » أو « كيرا » 
أو « حسنا » آو ») (۸۲) ۰ وربما زامن رأيه هذا شرح جعفسر 
للشر باعتباره تيم اساءة الانسان استخدام « الاستطاعة » أو 
« التدرة » التی و بها الله له . ومع هذا > ظلت مشسكلة الآلام النى يعاذيها 
« الأطفال » و « الدواب » بدون حل . وريما كانت مشكلة ما يعانيه 
الأطفال من آلام قد ظهرت للمرة الأولى عند الخوارج الذين شغلتهم هذه 
القضية ۰ فتال بشر ان الأطنال یعانون لکن ان یموضهم بالجنة فهسم 
لا یمکنهم تذوق معنی السرور والسمادة « الجنة ) الا اذا كانوا قد عرفوا 
معئى الألم لكن الله ليس مجبرا على فمل ما هدو أفضل (85) 
but God was not obliged to do what was best.‏ 
وعلى أية حال »© فعندما يعتكد شخص ما أن الله يفعل ما هو أفضل 
رما هو اصلح ) یصبح الامر آکثر تمقند! فحل المشكلة كما ارتآها بشر 


i المستزلة‎ 


مو آن معاناة الاطنال هى نوع من العقاب التوشع عن خطایا ریما کانوا 
سيقترفونها لو كبروا فالله بعلم ما سيكون - ومثل هذا الدسل س هو 
بدوره لا يسامدنا کثئیرا فى حل الشکلة . 


ابا وجهة النلر التی شاعت ق وقت لاحق نهی آن اش سبحانسه. 
سمح بمعاناة الاطفال واحساسهم بالالم حتی يتعظ الكبار ؛ ولانه سپحانه 
يعلم انه بهذا يكون ( غير عادل ) فقد موضهم عن هذا الالم بادخسالهم. 
الجنسة ( باسمادهم 0تتاففعا )y giving them‏ وهذا القول 
يثير مزيدآ من القضايا س على أية حال س فاذا كان الآمان الأبدى 
( أو السعادة الأبدية ) هو سسمة الفردوس ؛ واذا كانت الفردوس جزاء 
على اعمال الطاعة الصادرة من انسان مسئول » فان دخول الاطنال 
الچنة للسبب الاتت ذکره لا یمکن آن بکون الا بنضل ( بتفضل ) من 
اش (86) وليس نتيجة جهد بشری مسئول » وهصذه الخلافات توضسح 
بجلاء آن الاسباب النطقية او آن النطق البشری بدا يبدو فير كاف 
لتفسير هذه الأمور . بل اننا نلمح استنهامات أعمق كامئة فى زوايا هذه 
السائل » فماذا عن الأطفال الذين لم يدعهم أحد الى الاسلام » الیسوا 
یدخلون الجنة کالسلمین الومنین » بدون سبب واضح ٤‏ فكيف نفسر 
ذلك وكرت یدخل انه اناسا الجنة دون آن پیروا بتجربة ارضیة » آو دون 
ان یتمرضوا لامتحان فى الحباة الدنیا ؟ 


وقضية معاناة البهائم 568818 عنناطط هى قضية دينية مثيرة رغم 
انیا ایضا توضح بعض السائل الاخری الهمة ۰ والنظرة العامة ھی 
انه لا بد لها س ای للبهائم مب من مكافأة على معاناتها فالله سبحانه 
لا يدخلها النار ٤‏ ولا يعاقبها عقابا أبديا فهى غير مكلفة . واعتقد بعض 
علماء الكلام أنه لا يمكنهم الا القول بأن الله يؤمئهم ؛ لكنهم لا يعرفون 
كيفية ذلك » وهل يكون ذلك فى الحياة الدنيا أم الآخرة . وبالنسسبة 
للحيوانات التى ترعى ( فى المراعى ) من السهل أن نتخيل أن الله سبحانه 
وهبها انضسل الراعی لترعی فیها فی الجنة » لکن مشكلة الحیوانات 
الفترسة ( التی بصطادها الصائدون ) اکنر تعفیدا » خهناك من یتوئف 
فى شانها ( ای لا يبدى رأيا بشانها » وهناك من يرى أن الله سبثار 


۸ القضاء والقدر 


لبعضها من بعضها الآخر . وأكثر الآراء طرافة هى الفكرة النى قال بها 
جعفر بن حرب والاسکافی وهى أن الحيوانات المفترسة بعد أن يعنو الله 
عنها ( سواء أكان فى الدنیا آم نی السوقف 6 (Stopping‏ 
انه سبحانه يرسلها الى جهنم لا ليعاتبها وائما ليعاقب پها الکنسار 
والأشرار » دون أن يصيبها س أى هذه الحيوائات المفترسة س عذاب 
فى جهنم ©» رغم وجودها هناك » فلیس من العدل تعریضها للمذاب وهی 
غير مكلفة (۸۱) ۰ واذا کان الامر کما یمنقد العنزلة من أن الله سبحانه 
لا يمكن أن يفعل ما يؤذى ( أو يضر ) أى كائن على الحقيقة «الم) 6۵ » و آذا 
کان عقاب فاعلى الشر فى جهنم يضرهم ( أو يؤذيهم ) كما هو مفترض ©» 
غالمسألة لا تخلو من تناقض ٠‏ وقد واجه الاسكافى هذه المشكلة بتوله 
أن العقاب فى جهنم هو خير على الحقيقة كما أنه مفيد وعدل ورحمة . 
فالله رعوف بعباده ٤‏ غبینما يعاقب من استحق العقاب فى جهنم فانه يكبح 
كفرهم (۸۸) وثمة تبرير آخر لعقاب الكافرين فى نار جهنم وهو أنه تحذير 
للمتمسكين بكفرهم فى الحياة الدنيا (۸۹) ٠‏ ووفقا لهذا الرأى 4 فان هؤلاء 
الذين يعاقبهم الله ليكونوا عبرة لغيرهم ( لتحذير غيرهم ) هم فى الواقع 
یلتون معاملة غیر عادلة اذا قارناهم باولئك الذين يحذرهم الله » ومن 
هنا فان العالم كله لم يخلق فى الحقيقة الا لصالح اولئك الذین دخلوا 
الچنه ر امل الجنة ) ٠‏ ومثل هذا القول لا يمكن الدفاع لكنه ينسذر 
بسقوط محاولة نقدیم تفسیر عثلی للامور . 


( ج ) الكعبى : 


بصرف النظر عن الروايات عن وجهات نظر « المعتزلة البغداديين » 
أو ( بعضهم » بشكل عام ( سنتحدث من بعضهم فى القسم التالى ) لم 
نسمع آلا قليلا من المناقشات الاخری فی بفداد عن الوضوعات التی تهینا 
فى هذه الدراسة ٤‏ فکان الخیاط زعیم هذه الدرسة نی حوالی نهاية 
الكرن الثالث منشغلا بقضايا أخرى ٠‏ وكان خليفته أبو القاسم البلخى 


العروف بالکعبی ( توق ١۴۱۷‏ ھ او ۲۱۹ ه ) الذی کانت ابرز ملامسح 





(٭) راجع النص فی مقالات الاسلامپین للثشعری , ج ۲ , ص ۲۱۸ ۰ 


المستزلة 144 


ف كير ه هو محاولة نف تقلیص صفات الذات الالهية فی العلم والقدرة سے يقال 
ان فكرته فى الاستطاعة البشرية ( القدرة البشرية ) كسانت ذرية 
جزیئیه لاعلطماه ریق ال 


فليس هناك « استطاعة » بشرية أو « قدرة » بشرية پمکن ارجاعها 
الى لح ظتیرہ moments‏ ( مرحلتین ) وانما کل فعل يتم ظهوره 
( أو خلقه ) فى لحظته ( مرحلته ) الخاصة به » وبشكل منفصل عن لحظة 
الفعل الآخر أو لحظته . ومن هنا فهناك « قدرة » جديدة أو « طاقة » 
اخرى تظهر ( تخلق ) فى اللحظة ( المرحلة ) الثانية وهى اللحظة ( أو 
المرحلة ) التى يكون فيها الفعل قد تم بالفعل » وقد تحاشى الكعبى 
تناول الفعل الموحد ( الفعل المتداخل ) وكذلك المجز © تماما كما فعل 
سلفاه : جعفر بن حرب والإسكاق ٠‏ 


وهذه النظرة الجزيثية ( او الذرية آو النی نتناول لحظطات الفسل 
پشکل منفصل ) لیست جديدة لکن الجدیر باللاحظة انه کان ینبغی آن 
E‏ لت ای انات اف ما الرنته ان موه 
الاتمال التولدة التی انطلقت من بغداد ربما كانت قد خطت الخطوة الابعد 
سی ان فان اكا امن اوا و ك اة ف هذا انا + 
او بتعبير آخر فيم المالم من خلال العلة والمعلول . فقبل حوالی قرن 
قبل الكعبى كان النظام ‏ على سبيل المثال س يعتقد أنه قد تم خلق كل 
موجود او کیان 5037 فى كل لحظة من وجودہ (۹۱) ٠‏ وبعد ذلك 
بفترة غبر طويلة . قال سعض المعتزلة ( وفقاً لا یروبه عنهم مناوئوهم ) 


(٭) نص ما أورده الأشعرى هى عقالات الاسلاميين . « وحكى ابي القاسم البلخى 
عن هشام بن الحكم انه كان يقوله : محال أن يكون الل للم يزل عالما دنفسه , وانه انما 
يعلم الاشیاء بعد أن لم يكن بها عالما , وأنه يعلمها بعلم , وأن العلم صفة له ليست 
هى هو ولا غيره ولا بعضه ٠‏ ولا يجوز أن يقال فى العلم أنه محدث أى قديم لأنه صفة 
والصفة عنده لا توصف ٠‏ قال . ولى كان لم يرل عالما لكان المعلوم لم يزل , لأنه لا يصح 
عالم الا يمعلوم موجود ٠‏ 

قال . ولى كان عالما بما يفعله عبادہ لم یصح الحنة والاخشار وليس قول هشام 
فى القدرة والحياة قوله فى العلم , الا أنه لا یقول بحدوثهما , ولکنه یزعم آنهما صفتان 
لله لا هما الله ولا هما غيره ولا هما دعضه , واتما نفى أن يكون عالما لما ذكرناه وحكى 
ماك آن قول هشام فی القدرة کقوله فی العلم ۰۰۰ چ ۷ ۰ ص ۱۶ ۰ 


+10 القضساء والقسدر 


آن ( الاستطاعة ) الطلوبة لای عمل توجد قبله ر ای مثل هذا العمل ) > 
ثم تختفی ( تتلاشى ) بعد ظهور هذا العمل الى حيز النتفيذ ٠‏ حقيقة أنه 
قبل إى عمل ( أو فعل ) كانت توجد « استطاعات » آو « قدرات ٤‏ 
لهذا العمل ( أو الفعل ) ولكل تغيرات محتملة ( أو لكل بدائل محتملة أو 
الكل خیارات محتملة ) » ثم عندما تنقضى هذه اللحظة ( أو المرحلة ) 
تظهر « قدرات » أو « استطاعات » لفعل جدید آخر, وخیارات آو 
بدائل آخری (۹۲) ٠‏ وئمة رای متطرف لهذا النوع من التفكير ( لهذا 
الوضع ) نسب الى صالح قبة (۹۳) ٭ غقد رغض تماما فكرة الآثار 
المنو اة generated effects‏ ؛ فحركة الحجمر بعد القذف ليست 
بأية حال من الأحوال من فعل القاذف ؛ وائما هى من معلل الله وكسان 
یمکن لله س رهم الثذف س ألا تحدث هذه الحرکة » تماما كما أن الله 
سبحانه س ان اراد س جمع بين الادراك والعمى » وبين المعرفة والموت . 
وفى زمن البغدادی ( بواكير القرن الخامس الهجرى ) كانت وجهة النظر 
السئية أن الله سبحانه يخلق كل الأعراض 158أد200106 التى لا 


٠ )10 تبقی‎ 


ان فهم أسباب رفض العلية ( الأسبساب المسبية (causation‏ 
فى الطبيعة يعد أمرآ مهما لنهمئا للاسلام لكنه خارج نطاق بحثنا هذا » 
اذ يكفى هنا أن نلاحظ أنه كيف أن تأكيد فكرة « الاستطاعة ) الیشریة 
او « القدرة » البشرية بدا يضعف بالتدريج ( أو بدا يتلاشى تدريجيا على 
الساحة الاسلامية ) (ه8) ۰ 


1 س مدرسة اليصرة اللادقسة 


( ۲ ) عیسساد : 


سرعان با آثار عباد بن سلييان فى البصرة حوار ات ومتاتشسات 
تتناول ااوضومات فقسیا التی اثپرت ی بفداد ) وربیا کان عباد هذا قد 
'الفوطى ( يضم الفاء وفتح الواو ) الذى قاد المعارضة ف اليصرة ضسد 


المستزلة ۹| 


أستاذه أبى هذیل ۰ وكان ولع بالقياسات المنطقية الدقيقة والمريكة 
بحول بينه ‏ غالب ب وبين الوصول لحلول حقيقية للمشكلات المطروحة . 


والشر باستخدام صياغات للتفرقة أو للفصل بين فكرة ( الذات الالهية) 
وفكرة ( الشر ) استقاها من معمر البصرى كما هو واضح بسكل جلى (٦۹)ء‏ 
فهى يقول انه كما أن الرجل له سلطة ( قدرة )على فكرة زوجته عن 
طفلهما »6 آلا أنه قد لا يكون له السلطة ( أو القدرة ) على اقناع الحلفسل 
( السلطة ) على الحركة ( تلك السيطرة أو السلطة التى تجعله سيحائه 
جاعلا البشر متحركين ) رغم أنه سبحائه ليس لديه القدرة على الحركة 
بذاته 3 وعلى النحو نفسه هو س سبحانه س لدیه السيطرة على الشر 
والهيمنة عليه لكنه لا ينعله او ليس لدیه القدرة علی فعلسه . وقسد 
استخدم هذا الفصل أيضا الشحام الذى أصبح زعيم معتزلة البصرة بعد 
ae@uisition‏ (۷) وباستضدام هذه التفرقة أو هذا الفصل »© 
۱ ستطاع عباد أن يؤكد عقيدته فى أن الله لا بأتى يشر بأية حسال دون 
الأحوال مع أنه على كل شىء قدير )٩4۸(‏ وعلى أية حال »6 فلا يبدو أنه طور 
الفكرة الجوهرية التى مؤداها أن الخلق 02684105 مختلف فى نوعه 
وكيفه عن النشاط البشرى أو الفعل البشرى *) . وقد أدى به إصراره 
على أن الله لا يفعل الشر بأية حال من الأحوال الى تفاصيل جعلته ينكر 
أن الله صنم الکافر لآن الکاثر هو مزاج من ( الشخص ) و ( الکثر ) واله 





یتاکد القاریم من آمانة الاستان الولف ( وات ) -« کل ما يفعله اله صلاح ولا یجوز بان 
یکون صلاح لا یفعله » ص ١5‏ « خلق ال الخلق لا لعلة » , ص ۳۱۸ ۰ 

د کل افعال الجاهل بالله کفر بالله » , ص ۳۳۱ ۰ 

٭ اھ قادر على الظلم وقادر على الجور لکنه لا يظلم ولا یجور ء ء من ٠ ٦۷٢‏ 

« اجمعت المعتزلة الا عسادا آن اھ جعل الایمان حس ہنا ٠‏ والكفر قبيحا » ومعنی 
ذلك انه جعل التسمية للایمان والحکم بانه حسن , والتسمية للکص والحکم بانه قبیح :۰ 
و*ن الك خلق الكافر لا كاهرا ثم كس , وكذلك المؤمن , وأنكر عباد أن يكون الله قد جعل 
الكفر على وچه من الوجوه ۰۰۰ » ۰ 


١‏ القذه اع والقسدر 


سیحائه لم یحلق الکنر )٩٩(‏ ۰ وعلی النجو ننسه انکر آن ال صتح اساس 
الکفر (۱.۰ ) واکثر من هذا » فهو -- علی عکس العتزلة الاحرین سب 
كان يرى أن المرض » بل وحتی دخول جهنم » ليسر شرا » فالله لیس 
شریرا » ومن زعم آن الرض أو دخول جهنم يعد شرا فهل یقدر على 
القول بأن الله سبحانه شریر (۱۰۱) ۰ 


وبصرف النظر من هذا التطرف الذی اوسلته الیه متابعته لفكرته 
حتی النهاية ( وریما آیضباً وفتا لهذه الفکرة ) ۰ فان عبادا قاوم الافکاد 
الماطفية ذات الطايع الانسائى عن الله سبحانه والتی كانت شائعة فى 
( بدون علة ) رغم أنه من غير الواضح عنده ما اذا كان خلق ال۔..الم 
لصالح الانسان آم آن خلق العالم بدون هدف على الاطلاق (۱۰۲) » و علی 
النحو نفسه فهو يرى أنه ليس من هدف من العاناة والالام التی یسیبها 
الله للأطفال © وآته لم يعف عنهم )١.7(‏ وأئه س سبهانه س يعاملهم يوم 
القيامة كالدواب أذ يجمعهم وبدمرهم ( يفئيهم ) (؟.١)‏ فكل ما يفعله الله 
صلاح وليس من صلاح لا ینمله (۱۰۵) و هذه الفقرة الأخيرة ذات طابع 
رومانسى لكن تفسيرها يحمل ایضا بعدا وائعيا « قالله طیب وصالح 6 
لكن طرائكه س سبحائه سے غامضة » ٠‏ 


ب ) الجبائى : 


محمد ين هيد الوهاب الجبائى ( المتوق 8.8 ه ) هو تلمیڈ الشحام 
وخليفته على كرسى أبى هذيل ٤‏ وهو أستاد الاشعری ٤‏ وقد أعسساك 


ومن اللافت للنظر رد فعله تجاه بعض العقائد التى مالت الى الفصل 
بين المجالات التى يتحلى فيها فعل الله من ناحية وفعل البشر من ناحسة 
أخرى . لقد كان الشحام قد قبل عقيدة الاكتساب 108اأقتناومة 
مةد كرر الصيغة التى قال بها ضرار « فعل واحد ؛ وفاعلان 


two agen‏ 201 026 > و بتع آخر ٤‏ ان الحركة الواحدة قد تكون ‏ فيما 
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"of المعتزلة‎ 


يثول س موضوعا لفعل مشترك من الله والانسان فى الوقت نشسه : 
الله يخلقها والثانى يكتسبها ٠ )( )١٠١.5(‏ 





(٭) نفضل هنا تلخيص أهم افكار الجبائی مباشرة من کتاب عقالات الاسلاميين 
هو الاکثر وضوجا ۰ - قال محمد بن عبد الوهاب الجبائى مثل معظم المعتزلة ‏ د أن 
الك بكل مكان بمعنى أنه مدبر لكل حكان وأن تدبيره فى کل مكان » ۰ 

ب « ان الله سبحانه لم يزل عالما بالأشياء والجواهر والأعراض ١‏ وکان یقول ان 
الاشیاء تعلم ( بضم التاء ) اشیاء قبل کونها ہ وتسمی ( بضم التاء ) اشیاء قبل کونها » 
والاراییح وکان يقال ان الطاعة تسمی طاعة قبل كونها ء وكذلك المعصية ê‏ وکان پنکر 
قول ااشیاء اشیاء قل کونها ویعتبرها عبارة فاسدة , ص‌ص ۲۶۱ - ۲۶۸۲ ۰ 

ب قال الجپائی . « انما اختلفت الاسماء والصفات لاختلاف الفوائد التی تقم عندها » 
علي آن له معلومات ۰ » ص ۰ ۲۸ ۰ 

ب قال الجبائی وعدد کبیر من العترلة لا يجون أن يقال ان الله شىء ء فالبارىء 
عير الأشياء , والأشياء غيره ‏ ص ۲۵۹ + 

ان الله لا ي يلطف عن علم أنه لا يؤمن هيؤمن , وقد فعل اس بعباده ما هى اصلی 
لهم ولدينهم ولقد كان فى معلومه شىء يؤعدون عنده أى يصلحون به ثم لم يفعله لهم 
لكان مریدا لفسادهم , غير اه یقدر آن پفعل بالعباد ما لى فعله بهم لازدادىا طاعة 
هیزیدهم شوابا ۰ ۰ ء ج اص ٠ 5١5‏ 

وفى باب التوفيق والتسديد قال الاشعری ان التوفیق عند الل هو اللطف الذى فى 
معلوم الله ب سيحاته أنه اذا فعله وفق الانسان للايمان فى الوقت ء فيكون ذلك اللطف 
توفیتا لان یؤمن , وان الکافر اذ! فعل به اللطف الذی یوفق للایمان فی الوقت الثانی فهو 
موفق لان يؤمن فى الوقت الثانی ولو كان فى هذا الوقت كافرا وكذلك العصمة عندہ' 
لطف من الطافب ات » 2 ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ ۰ 

- وفی باب هل یجوز آن یعذب اه عبدا بذنپ ویعدر بعبره ؟ آجاز الجپائی ذلك ۰ 
ج ١‏ ؛ هن ۳۳۹( ° 

وفى باب الايمان ما هى عد المعتزلة » يعرص الأشعرى عدة آراء منها رای الجبائی 
کالتالی . 

واختلفت العترلة فى الایمان » ما هى + على ستة افاویل . 

(١)‏ فقال قائلون : الایمان هو جمیع الطاعات فرضها ونقله! » وان العاصی علی 
ضربین منھا صغائں ء ومٹھا کبائش , وان الكباش على ضربین . منها ما هى كفن , 
ومنها ما ليس بكس ء وان الناس يكعرون من ثلاثة أوجه . رجل شبه الله بخلقه » ورجل 
جوره فی حکمه آو کدبه فی خبره » ورجل رد ما أجمع السلمون علیه عن نبيهم تله 


نصا وتوفیقا , فاکفر هولاء عن زعم آن الباریء جسم مولف مصسدوه ۰ = 


١0‏ القضساء والقسدر 


۰ ۰ ۰ هي أي ها ها ؟ ۰ ۰ ٭ مب هم هم ما هب 


ولم یکفروا من سماه جسما ولم يعطه معانى الآأجسام ٠‏ وأكفروا من زعم أن الله 
- سبحانه ؛ يرى كما ترى المرئيات بالمقابلة أى المحاذاه أى فى مكان حالا فيه دون مكان , 
ولم یزعمو! أنه يرى لا کالمرثیات ء واکفروا من زعم الله خلق الجون : وآراد السقه ء وكلف 
الزمنی (۱) والعجزة الذین عیهم العجز ثابت ؛ لان هوّلاء - بزعمهم - سفهوا الله وجوروه » 
ولم یکفرو! من قصد الی قادر علی الفعل فقال : قد کلقه اش - سبحانه ! ولیس بقادر ؛ 
لأمه قد كذب على القادر عتدهم فاخبرهم انه لیس بقادر ۰ ولم يكذب على الله فى تكليفه 
ابراه ولا وصمه بالعبت عندهم , والقائل بهذا القول هم صحاب ۰ آبی الهذیل » والی هذا 
؛لقول كان يدهب ابى الهذيل 

وحكى عنه أن الصعائر تعذر لمن اجتنب الكباشر » على طريق التفصل . لا على 
داريق الاستحقاق ٠‏ 

وزعم أن الايمان كله ايدان بالله » منه ما تركه کفر ء ومنه ها تركه فسق ليس يكقن : 
كالصلاة وصيام شهر رمضان » ومنه ما ترکه صفپر لیس بفسق ولا کفر » ومته ما تركه 
ليس بكس ولا يعصيان : كالنوافل ٠‏ 

(؟) وقال « هشام القرطى » الایمان جمیع الطاعات عرضها ونفلها ۰ والایمان على 
صربين : ايمان باش ء وایمان لته » ولا پقال . انه ایمان بات ء فالایمان باش ما كان تركه 
ذفرا باث ۰ والایمان ۵ یکون ترکه کفرا ۰ ویکون نرکه فستا لیس بکفر ۰ نحی الصلاة 
والزکاة ؛ غذلك ایمان ش ء فمن تركه على الاستحلال کقر ۰ ومن تركه على التحريم كان 
تركه هسقا ليس بكقر , ومما هى ايمان لله عند هشام ما یکون ترکه صغیرا لیس بفسق ۰ 

(۲) وقال « عباد بن سلیمان » : الایمان هو جمیع ما آمر اش - سبحانه ۱ س په 
من الثرض ٠‏ وما رغب فيه من النقل ٠‏ والايمان على وجهين . ايمان بالله وهو ما کان 
تاركه او تارك تیء منه کافرا كاللة والتوحید , والايمان لله اذا تركه لم یکفر , 
ومن ذلك ما یکون ترکه ضلالا وفسقا » ومنه ما یکون ترکه صغیرا ۰ وکل افعسال الجاهل 
بالك عنده كفن يالك ٠‏ 

(۶) وقال « ابراهيم النظام » : الايمان اجتتاب الکبائر ء والکبائر : ما جام قيه 
الوعید ء وقد يجوز أن يكون فيما لم يجىه فيه الوعيد كبير ( 5 ) عند الله » ويجون 
ألا يكون فيه كبير ( ة ) وإن لم يكن فيه كبير ( 5 ) فالايمان اجتناب ما فيه الوعيد 
عدنا وعند ال سبحانه » وان كان فيما لم يجىء فيه الوعيد كبير ( 5 ) فالتسمية له 
,الايمان وبانه مؤمن يلزم باجتناب ها هيه الوعيد عندنا , فاما عند الك سبحانه 1 
داجتناب كل كبير ٠‏ 

(*) وقال آخرون : الایمان اجتناب ما فیه الوعيد عندنا وعند الل , وهى ما يلزم 
به الاسم , وما سوى ذلك قضمیر , مففور باجتتاب الکبیر ۰ 

(1) وکان د محمد بن عبد الوهاب الجبائى » یزعم آن الایمان لله هو جمیم ما افترضه 
اھ - سبحانه ۱ - علی عیاده » ون التوافل لیس بایمان » وان کل خصلة من الخصال 
التی افترضها الله سبحانه فهی بعض ایمان لله . وهی آیضا ایمان باش , وان الفاسق 
مؤمن من آسماء اللغة بما فعله من الایمان ۰ 

وكان يزعم أن الأسماء على ضربين منها اسماء اللغة , ومنها آسماء الدين › 
غاسماه اللصة مشتقة من الافعال تتقمی مع تقضی الثفصال ۰ واسماء الدین یسمی بها 
الانسان بعد تقفی فعله وفی حالة فعله , فالفاسق اللی مؤمن من أسماء اللعة يتقضى 
۶اسم عنه مع تقفی فعله للایمان ۰ وليس يسمى بالايمان من اسماء الدين ٠‏ سے 





المەستزلۃ 100 


واذا كان هذا يفسر الفعل ومعناه فائه أيضا يمثل الصيفة التى 
آخذ بها السنة فى زمن لاحق 4 وريما كان هذا أيضا ما ذهب اليه 
الشحام (/1.9) وهذا س على أية حال يتناقض مع مبادىء المعتزلة » كما 
آن معتزلة بغداد الذین آخذوا بنکرة الکسب ×مثاآهلتاو٥ھ‏ قد طبقوا 
صيفة الشحام على الأفعال ( الاعمال ) من الثوع نفسه (۱.۸) . بسل 
لقد ذهبوا الی حد الاعتشاد آن الله سبحانه وتمالی عندما پهب البشر 
القدرة على أشعال من ذوع معين 2 فإنه يلقى من على كاهله التدرة على 
الاتيان بمثل هذه الأفمال ( الأعمال )(۱۰۹) وكان هذا يتفق تماما مع التفرقة 
بين الأعمال الاختيارية أو التطوعية » والأعمال أو الأفعال التى يقوم بها 
الانسان مجبر؟ ( لا خيار له فيها ) ما دام أنه من غير الممكن بالنسبة لله 
سبحانه أن يقوم بعمل ( فعل ) من أعمال ( أو أفعال ) البشر ذات 
الطابع التطسوعی ۰ 


وما کان الجبائی لیستطیم آن ینمل شیثا ازاء کل هذه التداعیات 
فظل متمسكاً بأن الله سبحانه بستمر نی امتلاك الطاثقة أو القدرة على 
طائفة من الأفمال ( الأعمال ) التى وهب البشر القدرة ( أو الاستطاعة ) 
علبها ٠ )٦١١(‏ وانكر الجبائى ما قال به عباد من تفرقة بين ( الهبمنة على 
الفہ اذہ over‏ oworمp)‏ و « القدرة على فعل lلژړرevil power to do‏ 
ما دام الله سبحائه قد يكون خالق شىء ولكنه لا يعزوه أو ينسبه لنفسه 
فان المرأة اذا حملت قيل ان هذا بأمر الله » أى من فعل الله سبحانه بيئيا 





وکان يزعم أن فى اليهودى ايمانا نسميه به مؤمنا حسلما من أسماء اللعة * 
وکانت العنزلة باس‌ها قبله الا « الأصم » تنكر أن يكون الفاسق مؤمنا , وتقول : 
ان الفاسق ليس يمؤمن ولا كاش , وتسميه منزلة بين المنزلتين ٠‏ وتقول فى الفاسق 
ايمان لا نسميه به مؤمنا » وفى اليهودى ايمان لا نسميه به مؤمنا ٠‏ 

وکان الحباثی پزعم أن من الذنوب صغائر وكبائى » وان الصغاش پستدق غفرانها 
پاجتناب الکبائر . وان الکباش تحبط الثواب علی الاپمان ۰ واجتناب الکباش یحبط 
عقاپ الصفاثر ۰ 

وكان يزعم أن العزم على الكدير ( 5 ) کبیر ( 5 ) ۰ والعزم على الصغير ( 5 ) 
صبعين ( 5 ) , والعزم علی الکقر کفر ` 

وكذلك قول « أبى الهذيل » كان يقول فى العازم ٠‏ انه المقدم عليه ٠‏ وتال 
« أدى بكن الاصم » : الايسان جميع الطاعات ؛ ومن عسل كيرا ليس بكضر 
من اهل اللة فهى هاسق بععله للكبير ء لا کافس ولا مضافق ء مؤمن بتوحيده وما قعل 
من طاعته ۰۰۰ م ج ۰۱ صص ۲۲۹ ب ٠ ۲٣۴۲‏ 


= 


ثم 


۱۵۹ القذضياء والقسدر 


هذا هن الفعل المباشر لزوجها(۱۱۱) ۰ فقدر اللہ سبحانه ونشاط الزوج 
کلاهما سیب للحمل ۰ انهما یعملان معاً (تدرة له ونشاط الزوج)کفعل واحد» 
لان الفصل بين الفعلين ( ارادة الله ونشاط الزوج ) فكرة تؤدى اذا 
استطردنا مولدين الافكار الى الكفر بالله سيحانه » وهذه هى النتيجة 
التى تمخضت عنها النظريات المعارضة . وهذا الدافع نفسه ( هذا 
المحرك نفسه أو هذا السبب نفسه ونعنى به ارادة الله وفعل البشى ) 
يبدو أيضا كامنا خلف رفضسه لفكرة « الكسب أو الاكتسسساب 
)١١۲( 110‏ وقد عسرف « الخالق 0۳620۲ » على أنه 
هو اللذى يفعل أو يعمل 868 ؛ أي السذى تنبثق منه الأممال 
آو الاعمال وفتا لار ادة تلط چا مسبقة ( ۰ وھذا التعریف يمكن 
ان پنطبق آیضا علی الانسان (۱۱۲) ۰ وهذا مناتض تماما لانجاهصات 
الناتشة العاصرة له التی قصرت عملیة ( الخلق ) على الله سبحانسه 
وتعسالی » ولم تنسب للانسسان الا ( الفعل ) أو ( العمل ) ساسك 
بمعنی الکسب او الاکتساب قیتلعلاو٥٥‏ ()۱۱) () ۰ 





(٭) اوردنا غی حاشیة سابقة آراء الجبائی بالفاظه کما وردت فی چ ۱ من مقالات 
الاسلاميين . مراعاة للدقة فى هذه الموضوعات الحساسة ونفعل هنا نفس الشىء بالمشسية 
لأآرائه كما وردٹ فی الجزء الثاتی ۰ وان کان النمن الترچم اوضسح بکٹیں لبعد القارىم 
العربى عن التعامل مع لغة كتب التراث : 

فی باب هل يجون أن يحل الجسم الواحد حركتان 2 وهل يجوز أن يحله لونان 
وقوتان ام لا ؟ قال الجبائى : « قد يجوز أن يحله حركتان وذلك اذا دفع الحجر دافصان 
حل کل جزء منه حرکتان معا » بینما رفض ابي الهذيل ذلك وكل من يقول:يان .متاك جدء؟ 
لا يتجزا » ب ۲ , صی ۱۷ ۰ 

فى فصل الطفرة قال الجبائى : ۶ ان للحجر فى حال انحداره وقفات » وکان یقول 
ان القوس التوترة فیها حرکات خفيفة , وكذلك الحائط المبتى , وتلك الحركات هى التى 
تولد وقوع الحائط ٠ » ٠٠١‏ وبذلك أنكر مثل معظم المعتزلة الطفرة , بينما قال النظام انه 
يجون أن ينتقل الجسم من المكان الأول الى المكان الشالث هباشرة دون أن يمر بالثانى , 
د ۲ ؛ هن 15 ٠»‏ 

- فى فصل فى الجسم هل يتدرك بحركة مكانه , اختلف العتزلة لكن رأى الجبائى 
أن الحسم اذا کان مکانه متحرکا فهو متحرك واحازوا أن يحرك الله الصالم لا فى شیم ٭ء 
جا ٤ ٢‏ حں ۰ ۰ 

هل الأجسام كلها متحركة ؟ أكد النظام ذلك 2 وذكر أن الكون لا يعدى أن 
يكين حركات + ونکر الجبائی ان « المركات والسکون اکوان للجسم ۰ والجسم فی حال سب 


ا معتزلة 10۷ 





جج خلق الل له ساكن » , ج ۲ , هن ۲۲ ۰ 


هل خلق الشىء هى الشىء نفسه أم لا ؟ قال أبى الهذيل هى غيره فالخلق هو 
قوله سبحانه ( كن ) أما الثىء فهى المخلوق ويرى الجبائى أن الخلق هى المخلوق والارادة 
من الله شير المراد , وفعل الانسان هى مفعوله ؤارادته غير مراده » , ج ؟ . ص لاه ٠‏ 

وفى فصل العلة قال الجبائى العلة علتان : « علة قبل المعلول وهى متقدمة 
بوقت واحد ( لحظة واحدة أى مرحلة واحدة أى لا يفصل بينها وبين المعلول حدث آخر ) 
وما جار أن يتقدم الشىء اكشر حن وقت واحد فليس بعلة لله , ولا يجون أن يكون علة لمه , 
وعلة أخرى تكون مع معلولها كالضرب والألم وما أشبه ذلك » ٠‏ > ؟ , ص إلا ٠‏ 

قال الجبائى السبب لا يجوز أن يكون موجبا للمسبب ٠‏ ولیس الوجب للشیء 
الا من فعله وأوجده , ج ٢ء‏ ص ۳۷ ۰ 


ب متی یقصد الانسان الفعل ؟ . اجمعت العتزلة الا الحبائی ان الائسان یرید ان یفعل 
ويقصد الى أن يفعل وان ارادته لأن يفعل لا تكون مع مرادہ ولا تكون الا متقدمة للمراد 

لکن الجبائی قال ان الانسان انما یقصد الفعل فی حال کونه » وان القصد لکون الفعل 
أن ارادة اش مع مراده , چ ۲ , ص ۱۰١‏ ۱ 

ب والارادة التی هی قصد للفعل مع الفعل لا قبله دج ۲ , ص ۱۰۲ ۰ 


. وکان الحبائی پقول : ان ان لم يزل عالما قادرا على الأشياء قبل كونها , 
وان الاشیام خطا أن يقال لمها اشياء قبل کونها , لأن کونها هو هی » وکان ینکر آن پقال 
اسیاء قبل انفسپا - لکمها تعلم !شیاه قبل کونها ٠‏ وتسمی آشیاء قبل کونها , وكذلك 
انجواهر عنده تسمی چواهر قبل کونها ۰۰ وکان پمنم آن تسمی الافعال افعالا قیل 
چ ۲ , ص ۲۰۵ ۰ 

- معنی آن ال خالق ۰ قال الجبائی ان معنی الخالق انه یفعل افماله علی مقدار 
ما دبرها علیه ۰ وهذا معنی قولنا فی الث : انه خالق , وكذئك القول فى الانسان انه 
خالق اذا وقعت منه افسال مقدرة , وابی ذلك سائر العتزلة , ج ۲ + ص ۲۱۸ ۰ 

قال الجبائى ٠‏ معدى المكتسب هو الذی یکتسب نثعا آو ضررا آو خیرا آو شرا 
أى یکون اکدتسابه للمکتسب غیره کاکتساب للاموال وما آشبه واکتسابه للمال وغیره 
وابال هو الکسب له علی الحقيقة وان لم یکن فعلا , چ ۲ , ص ۷۲۲۱ ۰ 

- « قال الجبائی وکثیر عن اللمعتزلة أن الله سحانه قادر علی ما هو من جنس 
ما آقدر علیه عبادة من الحرکات والسکون ۰۰ وکان لا یصف ربه بالقدرة علی آن یخلق 
ایمانا یکرنون به مؤمنين وکدرا پکونون به کافرین ۰۰۰ » , چ ۲ ۰ ص ۲۲۹ ۰ 


وكان « محمد بن عبد الوهاب الچپاثی » اذا قیل له : فلو فحل القدیم ما علم آنه 
لا دكون واخدر أنه لا يكون , كيف كان يكون العلم الخیر ؟ اصال ذلك ( آی حعسله 
مستحيلا ) وكان يقول مع هذا : لو آمن من علم ال أنه لا يؤمن لأدخله الله الجنة وكان يزعم 
انه اذا وصل مقدور بمقدور صع الكلام , كقوله . لى آمن الانسان لأدخله ال الجنة , 
وکان الایمان خیرا له , وکقول ان عن وجل : ( ولو ردوا لعادوا! لما نهوا عنه ) مع 


وعلى آیة حال 4 مان الجبائى وضح انه مقتنع بالفرق بين الفعسل 
الاختيارى والفعل الاضطرارى ورغم قوله أن الله يمكن أن « يحبر » أو 
۱ یضطر » انسائا علی فعل آفعال بعیتها هی فی ذاتها من فتة الامبال 
أو الأفعال الاختيارية Voluntary‏ .„ دالل قد پجبر انسانسا 
على تنفيذ أفعال توصف بالمدالة شناد وغير العدالة » 
والايمان والكفر ؛ والكلام وما الى ذلك لكن الله سبحائه بفعله هذا 
يصرف عن الانسان وصفه ( أو الحكم عليه ) بأنه عادل او مؤين او 


00309 


واذا خلق الله الفعل غمعنی ذلك ان الانسان لم یعیله )۱١١(‏ ء 
وذكر أن لله لطفا #تتنزه1587 وائه يوفق من يثشساء توفيقا اوه 


مر 








ت ( ٩‏ : ۲۸ ) فالرد مقدور » غقال : لو کان الرد القدور لکان منهم عود مقدور » وبزعم 
انه اذا وصل محال بمحال صح الكلام » کقول القائل :الو کان الجسم متحركا ساکنا 
فى حال لكان حيا ميتا فى حال ؛ وما أشبه ذلك » ويزعم أنه اذا وصل مقدور يما هى 
مستحیل استحال الکلام ٠٦‏ ج٢‏ صن ۲۳۱ ۰ 


- وقال « محمد بين عبد الوهاب الجبائى » : « ها علم الله سبحانه انه لا يكون 
واخبر بانه ا یکون فلا یجوز أن يكون عند من صدق باخبار الله عز وجل , وما علم 
الله آنه لا یکون ولم پخبر بانه لا یکون فجائز عندنا أن يكون ٠‏ وتجویزنا لذلك هو 
الشك فی آن یکون آو لا یکون ؛ لان « یجوز » عنده بمعنی الشكه وبمعنی پحل » , ج ۲ , 
ص ۲۳۸ ۰ 


ب وأما الحیاة والوت وسائر الأعراض فقد آنکر الوصف لله سپحانه بالقدرة علی 
الاقدار علیها کثیر من اهل النظر » حتی انکررا آن یوصف الله سبحانه بالقدرة علی أن 
پقدر آحد علی لون آو طعم آو رائحة او حرارة آو برودة ۰ وكل عرض لا يجوز آن یفعند 
الانسان فحكمه هذا الدکم عندهم : وهذا قول « أبى الهذيل » ى « الجبائى » ,2 چ ۲ , 
تمن ٠ثئلا ٠.‏ 


٠٠١ « -‏ فاما « محمد بن عيد الوهاب الجيائى » فانه لا يصف ريه بالقدرة على ان 
يخلق للادراك مع العمد ؛ لأن العمى عنده ضد الادراك »> ویصف ربه بالقدرة على ان 
يجمع بين الناى والقطن » ولا یخلق احراقا ٠‏ وأن يسكن الحجر فى الحى فيكون ساكنا 
لا على عمد من تحته » واذا جمع بين النار والقطن فعل ما ينفى الاحراق وسكن التسار 
ذلم تدخل بین اجزاء القطن فلم یوجد احراق ٤ء‏ ج ۲ء ص ۲۶۶ ۰ 

ات اوقد زعم « الجبائی » آن الانسان لو کان اخرس عییا یکتب کلاما كان الكلام 


٭یجودا مع کتابته ء وکان یکون متکلما بكلام متتوب ؛ وھو آخرس ء ء ج ٢۲ء‏ ص ٠ ۲۷٢۲‏ 


المستزلة 16 


وانه بذلك يساعد الانسان علی الایمان ويساعده ويلطقة به لأداء ما هو 
یا یه 8 لين الله ستيحاتة بنطه هذا يفطل الطبيفة 'الاخوياريسة ار 
التطوعية لأفعل اليبشرى ٠ )١١"(‏ 


وثمة ایضا رد غعل للجبائى ضد وجھات النظر ااتطرفة التی تال 
بها عباد وغيره من حیث انكارهم أن له آپة صلة بالشر ۰ وعلی هسذا» 
نوجهة نظر عباد التى مؤداها أن المرض ليس ثرا ما دام اللہ هو سببه ؛ 
ند عدلها الجبائى بقوله ان المرض شير لكن على سبیل الجساز (۱۱۷) ٠‏ 
ورہما كان يعئى بذلك أن المرض رغم كونه غير مبهج » الا أنه قد يكون 
مفیدآ وبهذا المعنى يكون خيرآ ( قد يكون مفيدآ لاتاحة الفرصة للاسترخاء 
أو الاستسلام 56518281105 أو ببساطة لتهيئة البدن لاستعاده الصحة 
مرة اخری » ٠‏ والشىء نفسه يمكن أن نقوله بالنسبة لدخول جهنم : 
مرغم أنها س أى جهنم س تحرق داخلها الا أن ذلك عدل من الله سبحانه 
وحكمة منه (۱۱۸) ٭ وهكذا يقال عن كل ما يمكن أن نمتبره شرا من 
النظرۂ الاولی ومنسوباآ الى الله سبحانه . 


والاکثر اهمية غیا احدثته نثلرة الجبائی من تغیر هو قوله ان الل 
سبحانه ليس « مجبرا » أو « مضطرا » أن يفعل ما هو أفضل «اصلح» 
للانسان فى كل مجال »© باستثناء الدين والعقيدة والا تصبح آوامسره 
القاضية بالايمان والمصحوبة بالواجبات الشرعية والثواب والعقاب ل 
أوامر لا معنى لها ٠‏ لکن بصرف النلر عن فرضه لواجبات على البشر » 
فانه سبحانه لا پلتزم ازاء محلوقاته بنیء أو لنتل ان التزاماته محدودة » 
فرغم أنه سيحانه قادر على أن يفعل ما يمكنهم من طاعنه طاعه کابلة 
وبالتالی یحصلون علی مكافاة ( جزاء ) أكبر » الا انسه سبحانسه لیس 
« محبرا » على فمل ذلك )۱۱٩(‏ ۰ 


وما قاله الجبائى عن ( لطف ) الله أو الطافه يتجه الاتجاه نفسسه 
( الله غير ملزم بتقديم الطافه لعبيده ) فهو ينكر قدرة الله على لطف يجعل 
الانسان س الذى سدق فى عالمه أنه كافر س یؤمن ٤‏ ذلك لأنه من المفترضص 
أن يؤمن الانسان اختيارا وأن الله قد قام من جانبه بنعل ما هو أصلح 


56 القضاء والقسدر 


للانسان فى مجال الدين والعقيدة . ولكن يصرف النظر عن ذلك ؛ فاك الله 
سبحانه ليس لديه لطفه ( أو الطاف ) ليهبها ( ٠٠١‏ ) وثمة فقسرات 
شامضة ساتها نی مذا الصدد )١5١(‏ تشير مرة الى قدرة الانسان على 
الاييان دون ( لطف ) » وتشیر مرة أخرى الى أن جزاء الانسان ثوايا 
على ايمانه لا بد أن يتقلص اذا كان هناك ( لطف ) أن وجود ( لطف ) من 
لله ساعده على الايمان يقلل جهد الانسان فى الوصول الى الايمان ٠‏ 
ويتناقض الجبائى مع نفسه ازاء الانسان الذى علم الله سلفا أنه لن 
يطيعه ( لن يطيع الله ) بدون لطفه ( أى لطف الله ) فيقول ان الله سبحانه 
اذا كلفه بواجبات دون أن يكون هناك لطف منه فلا بد أن يزيح الله عنه 
« العجز » أو « عدم الاستطاعة  »‏ لانلاهعنة » وهی آتسوال 
لا تخلو من تناقض لأن ازاحة العجز تعنى سب علی نحو ما -. «اللطف» » 
ومثل هذا الانسان قد تلقى بالفعل س- بدون سك س الالطاف البثوئة فى 
النصوص الدينية »© وائه اذا نفذ ما هو وارد بها لما كان هناك شىء 
یتمارض مع ارادة الله آو هدنه » فالعالم لم یخلق لتحقیق, السسمادة 
الکاملة.للبشر » وانما لتحقیق ما برغبه الله سبحانه وفقا لحکمته ۰ فنظام 
الثواب والعقاب كله أظهر عدم كنايته وأصبح موضیع شك » نقد کاست 
بة كل وجود س بالنسبة لأسلاغه س هى دخول الجنة مقابل طاعة الله 
وتنفیڈ شريعته ٤‏ ويبدو أنه كان من رأی الجبائی آنه يجوز لله سبحانه 
أن يخلق أناسا يدخلهم الجنة مباشرة اذا كانت هذه هى 
ارادتسه (۱۲۲) . وان هذا لو تم لكان من قبيل التفضل 
من قبل الله سبحائه وبالتالى ٥‏ فان هذا يتضمن أن دخول الجنة لم يعسد 
اعلی درجات الثواب ٤‏ وقسد ناقش الجبائى كثيرا فكره التففل 
Uncovenated grace‏ وفكرة العوض ( بكسر العسين وفتح الواو ) 
7ات ح۵٥‏ ٥٥٥٥ا‏ بالنسبة للذین تعرضوا لماناه لم یستحتوها (۱۲۲) . 
من الواضح ان الجبائی کان متحققا من أن الله سبحانه لا يمكن أن یکون 
خاضعا تماما لنظام تشريعى أو نی صارم » بل آن الجبائی اجاز ان 
يعاتب الله انسانا ما على ذنب أقتر 


فه ٥‏ ویغفر هذا الذنب تسیب لائنسان 
آخر (؟؟١) ٠‏ 


ومن بين کل هذه العتائد المتبايئة يمكن ند تتبع أتجاهين رئیسبین 
منها 6ص ما سی کو سو اہ ہد الانسان أو استطاعة 


امسنزلة كو 


الانساں ا۷ 0 1۵ 111811 وكما.ب.» أعديادة على نفسه ( علی ذانه ) » فان 
يقوم المرء دیا هو واحب عليه ویتاي در اديه بدخول الجنة شسيجة کفاحسید 
ليس هذا بالنيوذج الأمدل آو الثل الاعلی للحیاه البشرية » فهذا س على 
العکس سب يندلوى على بعش الاعتراف بالضسمف الانسانی © أذ بتلهسر 
الانسان ی هده الحال ک‌خلوقی بصاج للطف اله وعفرانه . والاتجه 
الئانی وهو منیم ینحو نحو دوضیح شیء من النحتق البدئی ( الاوای ) 
لقدرة الله اادلات“ و هیمننه الكلييك 2 وندلك سب وبشیء من التوسع 3 تکوں 
طرائق الله سبحاته وراء الفهم البشرى» نيكون فعل الله سبحانه غیر خاضع 
لمهم اشرق ٠‏ أو لا ننطيق عليه مفاهیم الیشر سس العدالة والظسلم 
وانیا تخصسع افماله سبحانه س فقط س لحكييه © ويتعبير آشر فان لفعل 
اش ہنحلقا حاصسا به لسں هو الشلق البشری ٭ 


( ج ) موجز سنابع الأفكار حنى الجبائی : 

وا فالسا ئل ون ا الى رقف ری ا 
بعودوا عقليين خالصین ( لم پاخذو! بالاتجكاہ العتسلی الحسالص ) ٠‏ 
ماهناعده‌ناه: ۳ لا نوم مي_ امتمامات دینیه عمليه وقد كانوا بمعنى 
من العانی دعاه للاسلام » لکنهم کانوا س بالتأكيد ‏ يحاولون مواعية 
الاسلام ببع الأفكار العقلية ( يوائيون بين العقل والنقل ) © رفسم أن 
الاتجاهات النى وصننئاها لنونا والنى تجلت فى فكر الجبائی ظلت تؤیسد 
تاییدا راسضا احکام العقل (۱۲۵) ۰ وکانت الحركة الفعليسة لا تزال 
واضحة واکثر ما نکون وشضوجا لدی النظام ر بتشدید الظلاء وننمها ) 
ومن ناتروا به مئل چعفر بن حرب والاسکانی , لکن هذا النروع الفکری 
العقلى البسيط الذى قام عله هؤلاء الرجال بدأ نحطم اذ بدأت ظروف 
الحياة الفعلية ( الممارمات الحقيقبة فى الحياة ) فى مواجهته . لقد كان 
نعقد الحیاة على ارس الو اشع يواحه هذه ااثالیات الثلیة مما أدى 
الى انهيار هذا الشرو ع الفکری العتزلی ۰ وعانث اعراضس ذلك الانهيار 
واضحة لدى عباد بالفعل . وعلى هذا كان من الضرورى ادخال أفكار 
.جديدة بإسافة أو تعديل أو مو اعبمه افکار قديمة » آو ادخال مشرو غ آخر 
جديد ٠‏ ومع الجبانی وبه اتسعت الاضافات والتعدیلات والواءمسات 
اتساعا شديدا حتي طغت على المشروع الأصلى فجعلتسه عرفضسة 


۱1۲ القضف ناء والشدر 


للانهيار أو التخريب وأصبح من الحال الخروج بنظام آو نسق واحسد 
منماسك حتى ولا بالنسبة للقضابا الاساسية س من فیض الاراء ووجهات 
النظر الکثيرة والتباينة . 


وأرى أنه من خلال هذا الوضعع کان من المکن أن ينطاق اتجاهان 
أحدهيا الى الوراء retrenchment‏ والآخر الی الامام »> وقد اختار ابن 
الجبائى أبو هاشم الاتجاه الأول » بپنیا اختار الاشسعری الانجاه 
الثانی ٠‏ ائنا لا نعلم الا القليل عن وجهات نظر أبى هشام النى دشمير 
إلى أنه عاد كرة أخرى الى الاتجاه العقلى المباشر ( القويم ) ٤‏ مع ترکیز 
شديد على قدرة الانسان على تحقبق ( خلاصه ) بنفسه وعلى نفسير 
( فعل ) الله سبحائه بما يتمشى مع العقل : 


ومن المفترض أن ذلك لا يمكن أن يكون الا اذا تجاوز ابو هشام 
عض آفکان آبیه + أما الاشعری سوت كما سنری ف الفصل السادس مد 
نقد تخلى من العقل باعتباره الفائد الأعلی او المرشد الأول واحل محله 
نصوص القرآن الكريم وأحاديث الرسول 4 ومن هنا انتيت الحركة 
نهاية منطقية مبتعدة عن فكرة « امكانية امتماد البشر على أنفسهم » أو 
« حرية الارادة البشرية » human-self-sufficie" Cy‏ متجهة الی 
الاعتراف بالهيمنة المطلقة لله سبحانه6206]ممتصصد0 600'8© وهو الاتجام 
الذى كان قد بدأ يتجلى: بالفعل عند الجبائى . 


الملحوظة ( ١‏ ) الاتجاهات الجزيئية ( الذرية ) 


ليس فى مجال هذه الدراسة الناقشة التلصيلية لاسباب نمو النظرة 
الجزيئية ( أو الذرية ) أو المرحلية أو الضيقة أو المرتبطة بحدث بعینه 
or occasionalist‏ 18116طمانة الطبيعة ( عكس النظسرة الكلسسة أو 
التی نتسم بالشمول ) » الا اتنا لا بد أن نضع فى اعتبارنا ثلائة خعلسوط 
للتفکیر وجمیمها وثیق الصلة بموضوعنا , 


١‏ - کان الکتاب السلمون فی القرون الاولی اکثر اهتماما بمسلوم 
النحو والمنطق منهم بالعلوم الطبيعية ومعتى هذا انهم کانوا اکثر اهتماما 


ا معتزلة ۹۹۳ 


بعالقات الاسياء بالكلمات أكتر من أهنيامهم بالصلاقات السسيبيه بين 
الاشیاء هناهام 0811881 وعلى هذا فقد كان هناك ميل الى تحديد 
الفروق او النواصل آو «ما ینصل ) شیثا عن شىء أو ( یمیز ) شیئا عن 
شىء ٠‏ أكثر من ميلهم الى اكتشاف الصلة أو العلاقة perception of‏ 

relatedness. 


؟ س وبطبيعة الحال فان قدرة الله الشاملة وهيشه الكلية كسان 
يجب أن ذفهم ( بضم التاء ) وفقا لمصطلحات مناظرة أو ممائلة للمصطلحات. 
الثنى نعبر عن الهيمنة البشرية . ولسوء الحظ فثمة وجهة نظر مؤداهسا 
ان أوج الطبيعة البشرية أو ذروة الشخصية الانسانية يمكن الوصول 
البها عندما يصبح لدى الانسان الاستطاعة الكاملة ( القدره الكاملة » 
لنحقيق رفبانه سب وهی فکرة سائده ی الشرق وشائعة فی الفسرب » 
والقصود بالاتسان هنا ذلك الذی یکیف عقله او یغبره ونقا لنزوانه 
آو رغبانه اللحئلیة . 


ويبدو آن ذلك کان وراء اثارة العتزلة لثضية ما اذا کان الله سبحانه 
لديه القدرة على التراجع عن ما كان قرره ( تعرف بمسالة البداء س بكسي 
الباء وصافتها كتب علم الكلام على هيئة سؤال : هل يجوز البداء على 
الله ؟ بيعنى هل يبدو له ؟ وبتعبير أكثر حداثة : هل يمكن أن 
يقير رأيه :5 . وهكذا » كان هناك تصسور أن الله سبصانه 
یخلق لحئلة بلحظة ولیس وفقا لخطة ثابتة سبتة ۰ وند شلوا ق 
النحثق من آن الطبيمة الاتوی والافضسل هی التی تتسم بانهسا اکشر 
ثباتا ر آو اکثر توازنا واستمرارا ) . وافترض الغرب ( الأوربیون ) س 
س وربما كان هذا خطا س آن هذا مرتبط بممارسات غير مسئولة تعزى, 
س وفنا للمرويات س لسلاطين الشرق العظماء ٠‏ 

٢‏ س هيمئة الله سبحانه علی العالم » ینظر ر بضم الیاء ) اليها على 
انها هيمنة مباشرة » فليس لله ظل فى الآرض وليس له وكلاء عنه ولا نوابه 
فهو لم بذول أحدآ سلطته » بل انه سبحانه لا بسیح حتی للبشر « الس 
الاجسام آو الجواهن 508158 لانتاج آمورها العارضة ( ما ینتج عنھا من 


گ٦٦‏ الٹفساء والفدر 


اعسراضي 800118«5) . ففکرة التغویض ب آي نفویض الله سبحانسه 
وتسالی الانسان بتیکینه من آداء آعماله ( آقعاله ) بذفسسه سب لم نجند 
تماطفا کنیرا کفکرة السئولبة البشرية ۰ والذی لا شكت فيه أن فكرة 
هيمنة الله سبحانه ونعالی هيمنة مباشرة علی العالم وعلی کل الاحدات > 
فكرة حتتبة ومیمة There is important in this conception‏ 

of God’s 1nmediale Control of every event. 


لکن لا بد س معاداسها ( موازنتها ) بأفكار حقیثیة مكيلة عن تبات 
أهدافه سبحانه ومنس خلقه الاستطاعة ( القدرة ) أو تهيئة الأسباب التى 


هوامش الفصل الرابع 
بوم يبب مج ی هی سس و۹ وس حرط ی هد سای ای سل یتک ۳ یت وش لس یه خن اک ۲ ی ی سیم و ٹر سریپ ردن۹ 


111. 787 23-798 ۰ ۱۱) 

مقدمتهہ وتعليقاته عن کتات الاءمتصار متاحة أيضما ٠‏ 

(؟) مادة المعتزلة فى ,روچ ( دائرة المصارف الاسلامية ) . 

5 هناك خلاف ۳ تاريخ وفاته ) النیة ء هن ۲۸ ( وار حح أن یکون تاريخ وهانه 
۷ ۳۳۷ و ۰۵ ۸ ) القالات 55 الکنشاف ( ولدی بعضشسن ااك فى التاریخ الأول 2 وقول 
الملحلی ( فى التنديه .ص 7١‏ ( أن ثلاثة خلفاء هد گرموه وهم الامون والعتصم والواثق 
يدقع راتب له ٠‏ وليس هنا سيب يجعل التوعل يوقم هذا الر اتب خاصة وأنه قد انبح 
كبير السن جد! ‏ على فرض أنه مارال حیا ۔۔ ھی الفثرة من ۲۳۷ ھ الی ۲٣٢‏ ه , لذلك 
فيبدى أنا أثه مات قبل سنا ۲۳٢‏ ھ ۰ 

۰ ۸ المنية + من‎ ٤) 

)۰( يقول الملطى أيه عارس ) هسام الڈوحلی ( عندما أصبح كبير ااسن حمل كب العقل 0 
( التلبیه - ۳۱ ) ۰ 

0 كلاهما کان تلميذا لست د سعد وأبى عثمان الزعفرادى س وفقا ما دكره ادلطی 
فى التسيه 2 ص ۲۰ وما بعدها ٠‏ 

(۷) النية ۰ ۲۰ , اللطی , الثلبیه ۲۰ . سدق ان سحن يشير لأسسیاب 
سراسیة لتعاطفه مع العلويين ولیس هذا السيبت پصالح لتطلبيقه على أبى هذيل ٠‏ 

)۸( المنية 0 واللطلی صفحات متفرقة 5 

(۹) اللطی . تنبیه , ۳۱ ۰ تا 

1r, Fines, Atomenlehre, 124-133. (۱۰) 

ویر احم ایضا الفصل الخامس بعد ذلك ٠‏ 


(۱۱) ا٘عالق عليهم هدا السمي بتر بن المعتمر : المدية ۰ ۲۰ وارتبطت هده الجموهة 
دفیلان و اعتیر آبو شور معاصرا لأبى, الهديل ) البية , ۲۳ وماك افتراض أن محمدا 


اہن شبيب ومویس من الحيل التالى ٠‏ 1 
۱۳ هناك ذکر دين الدين والدين - لاسطرایبات اثارها الخوارح فى عھد هارون 
ویعده +٭ ید 5 Caliphate,‏ 2800 التکلمون ااخوارح ( القالات 


۱۳۰ ( کانو! عناصر فعالة ھی دلك الوقت لکن ا یلو أنه كان لجهودشم آتر کہیں الا في 
مشر الفکر العترلی بين الاباسية هی سمال أفريقييا ٠‏ 
Nallınê, Rıvısta, VH, 455-460,‏ 


وحتی برغوٹ ادا اعتس من الخوارح ٠‏ ( الطر الملاحظة ١‏ الفصل الخامس ) ٠‏ 
19) المقالات , ممع ٠‏ 


۱۹ القضساء والشدر 


Ptofessor Guidi, La Lotta tra 'Islam e il Manicheismo, and (٤( 


the discussion of thia by Dr, Nyberg (Olz, XXXH, 425-41), entitled, 
Zum Kampf Zwischen Islam and Manichatsmus. 


Atomeniehre : pines هذه حجة‎ )١9( 
٠ ابن المرتضي فى المنية , ارجع ذلك الى عمى الصصحاية‎ )١١( 
9 ھں ۳۳۲ وها بعدھا‎ 0 


Pines, 125 ff, )۱۸( 
٠ ص ۲۷۱ وما بعدها‎  تالاقلاو‎ 
Nyberg, Mu'tazila, EI, ۰ انظ‎ )۱۹( 


(۲۰) ریما کان علینا ان نتحدث عن التکلمین بشکل اکش من أن نتحدث عن المعتزلة 
جشكل خاص ( كما فعل الأشعری فی التالات » وذلك لوجود مفکرین بارزین ليسوا من 
العتزلة ۰ ويبدى أن مصطلح ( العتزلة ) لم يصبح مصطلحا راسخا ذا دلالة قاطعة 
ألا فی القرن الثالث الهچری لأن مؤلف کتاب الانتصار راح عند عرضه الناقشات یمین 
بین من هي معتزلى ومن هى غير معتزلی ۰ 

(۲۱) لد درس لپش بن المعتمر ١‏ المنية › ۰ 

(۲۲) شمار ‏ آیضا ہے سدى أنه عاش فترة للويلة لينتقد النظام ل مقالات , 
س ۳۲۸ ۰ 

Zum Kamp Zurischen Islam and ۵ء۱۷۰‎ (۲۲ 


۰ .9 ,2161611 
(۲۶) مقالات , ۳۱۲ ۰ ۲۷۷ ۰ 


(۲۵) مقالات ۰ ۲۹ ۰ 

١ ۲۹۵ , نفسه‎ )۲۱( 

(۲۷) البغدادی » اصول الدین , ٩۶۳‏ ۰ 
(۲۸) مقالات ۰ ۲۵۷ ۰ 

۰ ۲۵۹ , نفسه‎ )۲٩( 

(۲۰) لہ ء ٢٢٢‏ ۔ كك" ۰ 

(۲۱) نفسه , ۲۵۲ ۰ 


(۳۷) نفسه ۰ ۲۷۶ , وفقا لا فی اللل ( ص ۳۰ ) ۰ اعتنق ابو الهذیل مثل هذه 
الأكار ٠‏ 


۰ ۰ مقالات ۰ ۲۳۲۵۱ ۰ واللل ۲۷ م‎ (f) 
۰ 5 ¢ حقالات‎ (f) 
“Vr FW م‎ ۱۵ <C YEY (o 


)۳١(‏ استخدام عبارة ( قوة الايمان ) ى ( قوة الكفر ) مي سياق افحديث عن افکار 
أهل الاثبات » فى المقالات , ص ۲۵۹ , ۹ 0٦۰٦ء۰‏ ۰٦ء‏ ۵٦ء٦‏ 


المعستزلة ۱۷ 


(۳۷) ۲۲۰ ۰ ۱ ۰ ۱۲ : هذا التص يحوي بالفمل كلمتين هما ٠‏ ( استطاعة ) 
ي ( قدرة ) ویمکن التمیین بينهما عند نقلهما الی الانجليزية لتمسبی Capacity‏ 
هی الاستطاعة وی 56۷6۳١‏ هی القدرة . وهاتان الکلمتان بالاضافة الی کلمة ( قرة ) 
قد تم استخدامها دون فارق فی العنی ( وفقا لقهمی ) ۰ القالات ۰ ۲۲۰ - ۲۳۲ 
والابانة , ٠ ٦٦‏ لكن هناك فروقا مؤكدة فى الاستخدام , فالاشعری یستخدم الاستطاعة 
لانها من الفعل طوع الذى يعنى الطاعة لينسبها الفعل البشرى بينما ( قوة ) ى ( قدرة ) 
تستخدمان لادلالة على هيمنة الله سبحانه ومن هنا ذهما غیر ملائمتین لوصف ما یلمق 
بالفعل البشری أو فعل الخلوقات عامة . وینحو هذا النحي الژمنون بالتقسدر خیره 
وشره حن اھ سبحانه ( امل الجبر ) ۰ 

۳۸ مقالات ۰ ۰۲۳۲ 86ع ۰ 

(۳۹) الملل للتهرستانی , ۲۵ ۰ 

(۶۰ مثالات , ۲۳۶ ۰ 

۰ ۱۸ ٤٠١ , تسه‎ )۶۱( 

(۶۲) نفسة , ۲۳۲ ۰ 

(4۲) نفسه ۰ ۲۳۷ ۰ 

23 تیه , ۷۲۳۰ ۰ 

٣٠٢ ء٥ )٤٥(‏ ؛ قارن لالاه + وقد وردت القولۂ نفسها عن النظام ) "٦‏ ) كما 
وردت باختلاف يسيس عند محمد بن شبيب ( 5١١‏ ) ۰ 

+ oV ٥۹ (6Y) 

Pines, OP, cit, 124. , ۲٤۲ ٢ القرآن الكريم ۷ء القالات‎ )۶۷( 

(۶۸) مقالات »۰ ۲۷۲۱ وما بعدها ۰ 

. 9۵ . الملل . لال »> القالات‎ )4٩( 

)٩۰(‏ اللل . ۲۷ ۰ القالات ء ۵۵۵ , ۵۷١‏ ء 

(۶۱) الخواطن جمع خاطر وهی ما یخطر علی العقل » ۶۲۷ حاشية , ۲۴۹ ٠۰‏ الح 
( آنا غير متاكد من هذا التفسیر لأن هناك اکشر من تفسیر ) راجم الحدیث الذی آوردناه 
هی ص ۳۱ ۰ وفی صحیح الیخاری فی باب القدر ۰ « ما استخلف خليهة الا له بطانتان 
مطانة تأعره باگخیر وتحضه عليه وبطائة ثامره بالثی وشحضه علیه والعصوم من عصم 
اٹ 4 اليشارى محاشية السندی ۰ دار احیاء الکتب العريية ۶ ج 4 ل سی ٦‏ "۰ ( کتاب 
القدر ) ۰ 

ایت مقالات ء ۶۲۸ ووا بعدها ۹ الیخاری 0 أصول ء ۳۹ وھا بعدھا 0 ویقال ان قله 
اإوكرة عائدة الى البراهمية الهندية ٠‏ 

)¥( مقالات ۷۸۰۰ ۰ 

)۴( ۹ءء ذکر أن الشىء يدلو الشیء بلا فاصل ۰ 

(*۰) مقالات ۶ ١9١٠‏ , الملل , 8۵ ۰ 

0 مقالات 2 1۰۱ ۰ 

(۷) النیة ء ۳۱ ۰ 


۱۹4۸ القفضساء والقدر 


(۰۸) انقالات ۰ ۲۳۱ وما يعدها ۰ ۶۰۵ وما بعدها , اللل , 55 ء 

۰ 2۱۵ القالات ۶۰۱ س‎ )۵٩( 

افترض الدکتور نیبرح آن پشرا لم یفن کثیرا مما قیل انه یعنیه ( یقصده ) - 

(۰ج) القالات » ۳۲۹ ۰ 

۰ من الطاهر آنها منقولة عن غیلان‎ ۲۲۹ )٦٦( 

(۸۲) نفسه , ۲۳۲ , 2۱۵ ۱ ۲ ) ۰ 

° EY 35 

٠ خلل غی حواتی الژلف‎ )٦٤( 

٠٣٥۵٢  هسفن‎ )10( 

۰ خیش وسهات نطر النچار‎ ٩۷۷ - ۰۷۲ ء قارن‎ ۲٢٤٢ . نقسه‎ )1٦( 
5 5 دن العلاف‎ 

٠ 5١ » الملل‎ )84( 

٠ نقسه , ۲۶۱ وما بعدها ۰ ۰۷۲ وما بعدها‎ )1٩( 

افا استخدم جعفر ) اختیار ( و 0 اضطر ارا 1 وقد بكرن نفل هدا عن قسسام 
ادن حکم وقد ! ستخدم برشوث ) حلوعا ) بدلا من 0 احتیار! ۰ 

(۷۱) القالاٹ , كلاه ٠٠١‏ الخ ٠‏ 

(۷۲) تفسه ء ۲۶۷ ۰ 

۳۲ نفسه 2 #لالا , 8۶۱۵ + 

۰ ۶۲ 2 نفسه‎ (Ye) 

(۷۵) تفه ۰ ۲۰۱ وما يعدها ٠‏ 

(1) منیة ء ۶۲ * 

۰ ۲۶۰ ٢ القالات‎ )۷۷( 

۰ ۲۴۳۲ , نفسه‎ (۷A) 

٠ 804 » نفسه‎ )۷۹( 

(۸۰) ذاسه ؛ ٦١٤‏ ۰ 

(۸۱) نفس۸ ۰ ۵۷۱۳ وحا بعدھا 3 


(۸۲) تفسه , ۲۵۰ ۰ 

(۸۲) خقسه » ۲۵۲ ۰ 

(۸۶) فاسه » ۲۰۱ ۰ 

(۸۵) بثسه » ۲۵۲ وا بعدها ۰ 
(۸۱) نفسه ۰ ۲۵۶ وما بعدها ۰ 
(AV)‏ تسه , ۵۳۸ ۰ 

۰ ۵۳۷ ۱ )۸۸( 





5 ) الترقيم خطا ( کذا ) ہائیمص الامحلیری ۔ ز سرهم‎ (Kk) 


1١ المسمتزلة‎ 


٠ ۲2۸ > بفسہ‎ (۸۹) 

(۹۰) نفسه ۰ ۲۳۰ ۰ ۲۳۲ ۰ 

+ ٤٤٤  هسفن‎ (¥ 

(AY)‏ نفسه / ۲۳۸ الروایة عن برغوٹ 2 ( راجع الفصل الخامس ( ومن الصعسب 
ان ٹکون بعد عام ۲۵۰ هاء 

(۹۲) نفسه 2 ۶۰۱ وما بعدما 9 ریما کان واحدا raa‏ اشر بغيلان الذي مرج بين 
دعص عقائد المرحثئة دحقائّدها المعتزلة 

(۹8) الاصول ء ۵۰ ۰ 

٠ ) الملحوطة 1 ) هن لام من النص الامحلیزی‎ )۹٥( 

۲ مقالات . ۵۵۶ وراحع یما ۰:۸ وما بعدها‎ (AY 

(۹۷) هذا استنتاح من كتاب المقالات ۱۹۹ و 4٩‏ وعا معدھما ٠‏ ورہما لا پکونان 
صائبین ٠‏ فهذه التفرقة وصعها معتزلة بعداد الذیں کانوا ینتقدون الصحام ٠‏ انظر 
مقالتی عن الکسب acgunsition‏ با لے یا 

۲۰٠۱۰ تفسه‎ )۹۸( 

۰. ۶ الفرق‎ , ٩۱ . الملل‎ )4٩( 

(۱۰۰) اغالات . ۲۲۷۲ وا دعدها ٠‏ 

(۱۰۱) نفسه , لالاه ٠‏ 

(۱۰۲) خفسه , ۲:۲ ۰ 

)°( نفسة . ۲۸۲ » من المفثرصں انه شناد لصارة د لا لعله » ۰ 

۰ ۲۵۵ . سه‎ )۰٤( 

(۱۰۵) تشه » ۲۵۰ ۰ ۱ ۰ ۲ ۰ 

٤٤۹ نسه ء ۱۱۹۹ء‎ )۱۰١( 

:۱( فضسل الرغدادی ) الفرق ۱۰۱۳ ( العنی الثابى ولم يمل الى أن السحام يعني 
المخس ۶ 

(۱۰۸) الکسي وهقا لا عي د الفرق ۰ ۰ ۱۱۳ ۰ 

(۱۰۰) التالات ۰ ۵28 وما بعدها ۰ 

(۱۱۰) نفسه ۰ ۱۰۹ وما بعدها , 9۵۱ 

9+ 00 - 0 

(۱۱۲) كوسية . ۵4۲ , رفس تعاما اسنحدام ) لاكساب ( بمعماة الامتطلاحى كما 

(۱۱۱۷) نسته , ۱۹۰ , ۵۲۹ ۰ 
) نفسه . 5ه 25١‏ غلانا پین اهل الاثبات ٠‏ 
) نفسه . ١0ه ٠‏ 

۱۱۹ تسه + ۲۱۳ ۰ 
(۱۱۷) نفسد , ۰۲۷ ۰ 


۱۷۰ القفساء والشتر 


(۱۱۸) اللل » ۰۰ حاشية ٠‏ 

(۱۱۹) القالات ۰ ۲۶۷ وما بعد‌ها , ۰۷۵ , اللل » ۸ س حاشية ٠‏ 

(۱۲۰) القالات ۰ 67؟ , هلاه , الملل . 08 حاشية ٠‏ 

(۱۲۱) اللل » لاه حاشية ٠‏ 

(۱۲۲) القالات » ۲۶۹ ۰ 

(۱۲۲) اللل ء ۵۸ ۰ 

(۱۲۶) القالات ۰ ۲۷۱ ۰ 

(۱۲۰) نفسه 1۸۰ وما يعدها , الملل , ٠ ٠١‏ لکنه ایضا تاول قوة الحفيقة الوحی 
بها ( المقالات ۲۰ ۰ ۲۶۵ ) ۰ 


الفصل الخامس 
الومنون بالقضاء والقدر خيره وشره من الله 
ز هل الچبر ) 


١‏ ا افكار عاية 


بصرف النظر عن معلوماتنا عن المعتزلة » فلیس لدینا الا شسذرات 
متفرقة عن الحركات الفكرية عند المسلمين منذ عهد هارون الرشيد حتى 
الوقت الذی ماش فيه الاشعرى ( مؤلف مقالات الاسلاميين والابانة عن 
أصول الديائة ) » وسئكون غير موضوعيين اذا صنغنا هذه الحركة 
الفكرية وفقا للنظرة العامة الشائعة هكذا : ١‏ كان هناك العتزلة» والسنة 
الذين يعتمدون على القرآن الكريم والحديث النبوى أكثر من اعتمادهم 
على الأدلة العتلية س بالاضافة الى عدد من الفرق والمذاهب بعضهسا 
قلیل الاتباع وبعضها كثيرهم ‏ لكنها ليست فرقآ أو مذاهب مهمسة » 
أو لا تسم بالذکاء والالعية » فمثل هذا التعميم غير عادل . 


والسبب الیل لغیاب الصورة العامة بل والتفاصیل الهبة یمود 
فيما يبدو العقلية غير التاريخية السائدة فى يلاد الاسلام ( النص : العتلية 
غير التاريخية للاسلام ) فعلماء الاسلام اهتموا بصحة العقيدة وهو أمر 
ممتاز فى حد ذاته » الا انهم أغفلوا الاهتمام بالمراحل او التطورات التى مر 
ها امان خي ولا الى مد ت ( از الف هر ہا التاس 
حتى وصلوا للحتيقية الدينية ) . وكان ينظر لآى تغيير أو تطور عسلى 
أنه زيف ( بدع ) ؛ فالآمكار أو الآراء أو وجهات النظر التى أضبفت فى 
الترن الثانى أو الثالث الهجرى كانت تستمد شرعینها بالزعم أنها تعود 


۱۷۲ القفساء والقدر 


لأیام الرسول تل (۱) ۰ والاهمية الکبری لعلماء آلدین العظام ی الاضی 
هو الدعم الذی بقدمونه لمتائد نمتبر الان من عتائد السنة ( عتاسد 
ماوقا كان فق انكارهم آل راگن از هس با ةة 
جز اها اة بي ااه او ہم که ف وقد انين ال 
بآراء هؤلاء العلماء العظماء القدماء والالتزام بها الی عدم التطور . کها 
أن ذکر بعض الهرطقات الصفغیر؛ النی وشموا غیها قد بوّدی الی التقلیل 
بن شان الثتول النی ینتلها العلماء الحدئون عنیم » لذا جری اهمالها 
سب پلبائة س کما سبق القول . ومن ناحية آخری » فان وجهات النظسر 
المنسوبة للفرق المختلفة كانت شائقه ومسلية من نوع حکایات العمسة 
سالی ١۷۸۷(۷‏ انتلاظ مما حدا بعلماء الكلام اللاحقين الی محاولة ندض 
الید منھا ٤‏ وليس من قبيل المبالغة أن نقول ان ما قدمه لنا الرواة تم حصرہ 
فى طائفتين ‏ بالضرورة س هما : وجهات نظر الارق الضالة » ووجهات 
تاغل اعت مہا سی ا ایا باس 


وإحدى النتائج الطبيمية لذلك أنه لم يعد صحيحا أن نظن أنه كسان 
موجودا ما يمكن تسمينه بهيكل ضكم موحد بضم ثستى الآراء » خسلال 
القرنین الثانی والثالث یمکن ان نطلق عليه مجمل آراء السنة ۵5ا مطام۱ں . 
حتیتة ٤‏ لقد كان هناك س بالتأكيد س قبول واسع النطاق » حمي ان المعتزلة 
أنفسهم كانوا يرون آن وچهات نظرهم لا تخرج عن « اجماع » المسلمين » 
لکن هذا ترك مجالات واسعة للخلافات العميقة فى الرأى بين أولئك 
الذین اصبحوا آخیرا من اهل السنه ( قبلوا آخیرا الذهب السنی ) () . 


وق التمبيز بين التيارات الرئيسية فى علم الکلام خلال هذه الترون 
فان حقيقة ما اذا کان الناس یستخدمون علم الکلام ( سسوق الادلة 
العقلية ) » كانت قضية قليلة الاهمية معلم الكلام يتعامل' مع النهج اکثر من 
تعامله مع الموضوع وطالا آن الاسلام کان قد تبلوں ونضج ( يلغ سن 
الرشد ) غقد انتشرت هذه القضية المنهجية بین مذاعب وفرق اسلامیة 
مختلفة (؟) . وعلى أية حال ٤‏ اصبح علم الکلام وقد تطور ولم يعسد 
معناه ببساطة مجرد سوق الادلة العقلبة بشكل عام وائيا أصبح براهين 
وحججا من مقدمات منطقية مستقاة من ادلة عقلية ( ولبس من تسوص 


ا مؤمنون مالقضاء والمژدر خيره وسره من انه YY‏ 


دينية كالقرآن الكريم والحديث الشريف ) . وهناك فرق میم بین القولتین 
لكن الشواهد توضصح أننا لا نجد علم کلام منطورا تنطبق عليه هذه المقولة 
الأحيرة خاصة فى المرحلة الأولى من نلهور هذا العلم » فحدى المعنزلة 
جعلوا القرآن الكريم منطلقاً لسوق ادلتهم وبراهينهم (ه) . ومرة أخرى 
نان أشد المعارضين لعلم الكلام الدين يفترض أنهم متحررون من اسالیبه 
ومناهجه کان لهم وجهات نظر محدد؛ وراحوا پدانعون عنها بشكل او 
آخر وجعلهم هذا الموقف يأخذون بشىء من منهج علم الكلام على نحو أو 
کر ےت 

وعلى هذا » فلكى نقدم عرضا كافيا للاتجاهات المختلفة فى علم الكلام 
الإسلامى » لا بد أن نوسع من نطاق بحننا ونعمق من نظرتنا اکر میسا 
فعل الكتاب المسلمون . ومن الواضح أنه من ہین اولك الذین آمنسوا 
بالئدر خیر ه وشره من الله سبحانه وكذلك بين العقائد السنیه الاخری 4 
سنتوقم وجود اکنر من فرقة س بالاضافة لأهل السنسة س من مذاهب 
واتجاهات مختلفسة . 


۲ س. آیو حنيفة والفقه الأکبر سب ١‏ 


ریما امکننا تناول کتاب الفقه الاکبر -ب ۱ کیثال یوضح عفائد کثیر 
من المسلمين المؤمئين فى حوالى منتصف القرن الثانى الهجرى (1) ٠‏ ومن بين 
مقالات هذا الكتاب العشر تهمنا الثالة الثالثة لارتباطها بدر استنا ناك : 
« ما أصابك لم يكن لبخطئك وما اخطاك لم بکن ليصبيك » . 


ومن الواضیح ان هذه المقالة تعتيد علی احادیث الرسول و اکثر 
من اعتمادها على آیات القرآن الکریم » وهذه القالة تمثل الاتجاه الجبری 
الطلق ر اتجاه الجپرة ) (*) والأحاديث التى تحويها لا تنسب الى محمد 
يلش ( لم تصمم نسسبتها اليه أو هى أحاديث موضوعة ) مما يعد برهانا على 


وی 








„ Sheer atheistic fatalism (٭) الندں‎ 


۷ القضساء والقدںر 


ناحیة آخری » فان هذا الاغتراض ( الجبر أو الهيمنة الكاملة لله سبحانه ) 
يصليم للبرهنة على فكرة التوحيد قالله هو الواحد الأحد المدبر لمسيرة 
الأحداث ٠‏ ومن خلال معرفننا بيكانة أبى حنيفة ف تاریخ الاسلام نك 
أنه فسر التوحيد على هذا النحو ( أى أبعد المسئولية البشرية ) ٭ 


وحقيقة الأمر أنه ريما كان أبو حنيفة وغيره ممن ينهجون منهجه ف 
هذا الوقت قد قالوا بالانجامات الجبرية کما نتجلی نی القرآن السكريم 
وراحوا من خلال هذه الاتجاهات يحئون الناس على التزام الحق والعدل 
ف سلوکھم (N‏ »© الا آنهم لم يدركوا أنه من المطلوب أو المرعوب أو تی 
من المکن آن یمیزوا"بین الجبرية التی یتول بها اللحدون والجبرية التى 
بتول نها الوحدون" ( وبتعبیر آخر: جبرية الالحاد وجبرية التوحیسد 
and theistic determinism‏ عتاعنه‌طاهه) آنهم ریما لاحظ وا الفرق ہین 
فكرة أن یتحکم" نی "الاحداث دهر أو قدر ؛ وبين فكره أن پسحیگم 
يدركوا التأثير المحتمل للفكرة الأولى ( فكرة الدهر والأقدار ) فى عدم 
تشجیع الناس على أن يفعلوأ شعلا یتسم بالصحة والعدالة ۰ وریا ان 
علماء الكلام والتوحيد المسلمين لم يركزوا يما فيه الكفاية على هذه 
الفكرة التى أدخلها الاسلام : فبعضهم تجنب هذه الفكرة » وبعضهم كان 
على وعى بها (۹) ومن الشائق أن نعلم أن شرح هذه الفكرة قد أهمسل 
التعرض للألفاظ العقلية 3 کذا : (actual wording‏ وراح ہشائقشس قضایا 
التوحید بشکل محدد (۱۰) ۰ 

وثمة رواية عن أن ضرارا آخذ آفکاره عن ماهية الله سبحانه من. 
أبى حنيفة ( یقصد جوهر الله essence‏ سبحانه ) (۱۱) والان 
فان هذه الفكرة قد ارتبطت بحل قضيبة وجود الشم فى العالم بینما اللہ 
سبحائه هو الهیمن علیه مما یعنی قصور العقل البشری (۱۲) . واذأ كان 
فهینا لا ورد ی الفقه الاکتر صحیحاً » فان آبا حنیفه نفسه تسد حارل. 





(«) قى صحيح البخارى أحاديث تكد هذا المعدى ( کتاب القدر ) ومن العروف 
أن کتساب البضاری مرن الکتب التی اتفق المسلمون على آنهیسا تضم الآحساديث 
الصحیجة ب ) الترچم ۹:۹ 


الومنون بالقضاء والقدر خبره وشره من اش ۱۷۵ 


حنيفة دورا مهما فى تطویر علم الکلام عند السلمین بالاضافة لخدماتسه 
اللخری للاسلام بصرف النظر عن اتهام اعدائه له بالکنر . ۱ 
ليس غریبا اذن آن نجد عند أبى حنيفة هذه البدایات العقلية ی 
موضوعات علم الکلام فقد ارتبط اسمه ایضا باستخدام العقل فی القضایا 
الفقهية (؟1) وعلى أية حال » ففى الوقت نفسه فإن الروايات تنسب إليه 
موشفاً منحفظا فى قضية الجبر» وأحياناً تتناكض الروايات بهذا الصدد .)١6(‏ 


۴ س الجهمية وعقيدة الجبر 


ر )١‏ الجبريسة والجبرة 
ريما كانت وجهة النظر التى عبر عنها الشسهورستانى يمكن تعمبمهسا 
على كل من قال بالجبر ( على طائفة الجبرية ) . 


« الجر هو نفى الفعل حثيقة عن العبد واضافنه للرب تعالی ٠‏ 
قدرة غير مؤثرة أصلا » واما من أثبت للقدرة الحادثة أثرا ما فى الفعك 
وسمی ذلك کسباً فلیس بجبری . 

والعتزلة بسمون من لم « يثبت للقدرة الحادثة ائرا فى الابسداع 
والاحداث استقلالا جبریا ٤‏ ويلزمهم أن يسموا من قال من أصحابهم بان 
المتولدات آفعال لا فاعل لها جبریا ۰۰ » (16[) ٠‏ 

ی کتابه » حيث قال أن العقيدة الصحيحة ليست هى الجبر وليست هی 
الثدر (1V‏ ر التصود القدر بمفهوم المتزلة ۰ الشدر حسیرہ وشره من 





(٭) نفضل ائنقل مباشرة من الفرق بپن الفرق للبعدادی ۰ وهاك بعض عباراته : 
« ومن زعم أن العيد لا استطاعة لە علی الکسب ولپس هو بعامل ولا مکتسپ قھو جبری - 


VT‏ لحف سا وانتسدر 


ویعد چھم یں حسفو أن مسالا للجدرية الخالصه ‏ لاله شرر اق الانسان 


7 یعیل ( لا یمعل ( على الحشت4 وائیا على سبیل ا اجار کہا نشول 3 
الشمس أرقت والطاحونة تدور ( مع أن الذى ددر ها داية ۰ 


ومن ناحیة اخری » غهذا النصنیف النلانی ز القدر » الکست > ااجبر ) 
لم یوجد بای طردقة من الطر ائق فی الکتابات الاولی کالمقه الاکبر ۱ ۲ 
( نشیر الأرقام لروایسین محتلضین الکتلب - راجیم قائية "لسادر بتصر 
الکتاب ) » ووصسبة أبى حنيفة وکتابات الاشعری ( مقالات الاسلامیین : 
والابانة ) (۱۷) ویضم کتاب مقالات الاسلامیین للاشمری کتبراً عن القدر 
لكنه لم يشر من الناحية العملية للجبر » والاستخدام الوحيد الكلمة معناها 
الاصطلاحى ورد فى سباق الحدبث عن احدى طوائف الرافئضة التى لم 
پذکر لھا اسم ٤‏ غتسد ورد أنهم لا معتقدون فی ( الجبسر ) كالجهيسة » 
ولا يعتقدون فى ( القدر ) كالمعتزلة » وائما وقفوا فى مسألة هل أمعال 
الانسان مخلوقة ام لا . ولم يبدوا فيها رايا . 


وعلى النحو نفسه ٤‏ فإن الاسم ( جبرية ) لا وجود له فى کتاب مقالات 
الاسلاميين » وف کتاب الانتصار وی کناب التنبیه للملطی ( خشيش ) 
وی کتاب شرج الفقه الاکبر النسسوب للماتریسدی وآعسال اضری 
مثسابهة (۱۸) ۰ ولم يذكر البغدادى أية فرقة من فرق الجبرية » رغم آنه 
كان یصف فرداً ما بانه جبری (۱۹) ۰ وعلی آبة حال » غنی کل عمل من 
الأعيال الآنئف ذكرها هناك اشارة لمرة واجدة على الأقل لفرقة المجبرة 
رغم أن الشهرستانى لم يستخدم هذا اللفظ فى وصف فرق جبرية ثلاث . 
وعلی هذا » فثمة بعض المشاكل هنا فى حاجة الى ايضاح : من هم المجبرة ؟ 
ومن هم الجبربة وكيف حدث التغير » وأين حل الجيمية ؟ وعير ذلك . 





< والصحيح خارح عن الچبر والقدر ۰۰ ومن فال ان العيد مكتسب لعملة وال سبحاده 
خالق لكسبه فهو سنی عدلی منزه من الجبر والقدر , واجمع اهل السدة على ايطال قول 
حاب التولد هي دعواهم أن الانسان قد يفعل فى مفسه شيئا يتولى فيه فعل فى غيره خلاف 
قول اکثر القدرية بان الانسان قد يفعل فى غيره أفعالا تدولد عن اسباب يمعلها فى تضسه - 
وخلاف قول من زعم من القدرية آن التولدات افعال لا فاعل لها کما ذهب الیه شمامة ٠‏ 
ولجمعو! علی أن الانسان یسح منه اکتساپ الحركة والسکون والارادة والقول والعسلم 
والفكر وما يجري عجرى هده الاعراصس التی ذكرناها ٠‏ على أنه لا پصح مه اکتساپ 
الالوان والطعوم والروائج والادراکات خلاب قول بثی ین العتعر ۰۰۰ الق 2 , من ۳۲۸ ۰ 


المؤمنون ماللضاء واللادر خیره وشره من الله ۱۷۷ 


لتد التی الأتسعری نی کتاب مقالات الاسلامیین ضوءاً على المجبره 
عندما قال ان القدرية یلعنون اولئك الذین لا يتفقون معهم فى القدر © 
واهل الاثبات یسمونهم القدرية وهم يسمونهم الجسپرة والاجدر آن 
بسیوا! القدرية » غهذا آترب لحتيقتهم من مسمی آهل الاثباث (.۲) ۰ 
وبالاضافة لهذا » يمكن أن نضيف ما يبدو أنه الاشارة الوحيدة فى كتاب 
التنبيه للملطى اذ ذكر ما يفيد أنه اذا سبعت آحدا يقول عن شخص انه 
مجبر ویناتش قضية العدل والجبر »© فاعلم أنه قدرى (۲۱) ۰ 


ویبدو انه لا سيب السك فى حقيقة العنصر الجوهری ی کلا التالین 
السايتتين ( مقالة الأشعرى فى كتابه المقالات ومقالة الملطى ى كتابه 
التنبیه ) فالجبر ×متا٥هزمدہەہ‏ كان ى الأساس لبا يطلقه المؤمتون 
بعقيدة التدر ر العتزلة ) علی الناوئین لهم » وف الوقت نفسه كسان 
موّلاء الناوئون یطلتون عليهم أيضا لقب القدرية . وکتاب الانتصار وهو 
عمل معبر عن الفكر المعتزلى » يشير حوالى اثنتى عشره مر؟ للمچبرة 
وبوضح أن عقيدتهم هى الجبر (۲۲) ۰ 


ومعنى هذا التأكيد جدير بأن نلتمت اليه قمادام مسمی الجبره قد 
للجبريسسة کا صسلفمھم الشھرستسانی وأيضا أولئسك السذین 
يعتقدون فى الكسب ( أو الاكتساب ) ؛ وبعبارة أخرى لا بد أن يكون 
أن المعتزلة يستخدمون المسمى ( جبرى ) بهذه الطريقة ( بهذا الفهوم 
الآنئف ذكره ) + وعلى هذا »© فالإمتقاد في الجبر كان في الأساس من عقائد 
أهل السنة ( رقم أنهم لم يطلقوا على أنفسسهم هذا المسسمى ) »© 
ولم تعتبر عقيدة الحبر هرطقة زوعمعد الا فى وشت لاحن ٠‏ 


أن تعتمد على ما يقال عن وجهات نظرهم س أي المجبرة س بشکل عام . 
فعلی عکس آبی الهذیل » غهم بعتشدون آن للانسان « استطاعه » عسلی 
فعل واحد فقط امه م2 ملهصنه < رلپس له « استطاعة » عسلی 


۱۷۸ القضاء والقدر 


شعلین متضادین ( متقابلین ) فعلی سبیل النال هم برون آن للانسسان 
استطاعة ( مثلا ۔۔۔ علی الکفر فقط لا علی الکفر والایمان معا)(۲۳) .واکتر 
من هذا فقد انكروا أن لله استطاعة على الشر (۲6) وهم بومنون بان 
الله سبحانه خلق العالم لخیر اخلائه ومصلحتهم ولضرر آعدائه وتسبیب 
العاناة- لهم (۲۰) ۰ ویعزی الیهم آن النعل الواحد قد يصدن عسن 
غاعلین (۲) ۰ والان » ان کل هذه الاراء ( الروی ) اعتتدها بعض أو 
كل آتباع ضرار والنجار وبرغوث الذين يشير البهم الاشعری باسم أهل 
الاثبات (۲۷) وهذه هی الجموعة التی اکتشفت وطورت فکرة الکسب 
( أو الاكتساب ) والتی اعتبرت احدی فرق التکلمین ۰ لکن لأن الجبر: 
یشتملون على فرق مختلفة متباينة الآراء (۲۸) » فتد آدی صذا الی آن 
آدرج الکاتلب تحت هذا الصطلح آولئك الذین تبنوا وجهات النظر 
التديية ولکنه تحاشی ذکر, الجوانب التاملية فى علم الكلام (© ۰ وسن 
الستحیل آن نقدم پرمانا مضبوطا للمراحل النی مرت بها فكرة الجبر 
آثناء انتقالها من کونها من دعائم عقيدة السنة حتی أصبحت من البدع 
( هرطقة ) س من خلال تقدیم وصف لاولئك الذین اعتقدوا فكرة الکسب 
( أو الاكتساب ) وأولئك الذين عارضوهم . 





(«) القصود بالکاتب هنا فیما پبدو مونتجمری وات - نی ابه یتصدث عن نفسه 
يصپفة الغاثب . ونستبعد ان یکون القصود هو الاشعری . والعبارة غیر واضفة 
على ثیة حال ٠‏ وتفضل هنا ذكر عبارات الأشعرى عند حديته عن ضرار والنجار وبرغوت 
فهی اکثر وضوعا . 

« والذی فارق ضی‌ار بن عمری من العتزلة قوله : آن اعمال العباد مخلوقة وان 
غعلا ی‌احدا لفاعلین ۰ احدهما خالقه وهو الله , والاخر اکتسبه وهو العبد ( الانسان ) 
وان ال - عز وجل - فاعل لافعال العباد فی الحقيقة ء وهم فاعلون لها فی الحقيقة ایضا » : 
ص ۴۳۹ / ج۱ بے 

ویذکر الأشعری عن الحسين بن محمد النجار وأصحابه قولهم : « ان اعمال العپاه 
مخلوقة لله » وهم فاعلون لها وانه لا یکون فی ملك الله سبحانه الا ما پریده » , ج ۱ 
هن ۳۶۰ ۰ 


وقال الاشحری فیما یتعلق ببرغوث « وکان برغوث يميل الى قول النجار ويزعم 
أن الأشياء المتولدة : فعل الله باپجاب الطبع ء وذلك ان الل - سبحانه - طبع الحچر حلبها 
يذهب اذا دقع وطبع الحيوان طبعا « پالم اذا شرب وقطع » , چ ۱ صن ۲:۱ ۰ 


ا مؤمتون بالقضاء والقدر خيره وشرہ من الہ ۷۹ 


شحتی حوالی النصف اليانى من القرن التانى لم يكن هناك فصل 
مختلفين قد يعبرون عن أنفسهم بطريقة مختلفة . ان ادخال ضرار 
لنكرة الكسب ( أو الاكنساب ) يعد علامة على انفصال جدید ٤‏ وشیئا 
هشینا ونتیجة الناتشات بین آنیاع ضرار من ناحية والمعتزلة من ناحية 
أخرى اتضحت فكرة جديدة مؤداها أن هناك فرقا بين فعل أو عمل يتم 
تحت مبدأ ( الجبر ) وفعل أو عمل وتم تحت مبدأ ( الاختيار ) ٤‏ فاذا أجبر 
الله سبحانه انسانا علی شمل بعض الأفعال ٤‏ خفى هذه الحال لا يكسون 
الانسان قد أنجز هذا الفعك على الحفيقة ؛ فالفعل لا يكون الا 
اختيارا (9؟) وقد كان هناك عدد قليك ( ريما كان موكفهم مجرد تحنظ 
وربما من تأئروا بالباطنية الهندية ) لم يقبلوا بفكرة الكسب ( الاکتساب ) 
أو فكرة الفصل بين العمل الاختيارى والعيل الجبرى ( بين الجسبر: 
والاختیاں ( ¢ وهؤلاء تحولو! ہمرور الوشت الى عقيدة الجبر 4 وكمل 
تتخذ لها أسسما والتى أشرنا لها آنفا نحاشت عقيده الجبر لكنها أيضا 
لم تاخذ بعقيدة الکسب ( الاكتساب ) ٠‏ وف القرن الرايع لليجسرة 
أصبح بسعضصس الأحناف مد افعين پشدة عن عقيدة الکسپ + ولیس غریباً 
أن نجدهم فى ( شرح الفقه الأكبر ) ينتقدون المجبرة بالفعتل ويعتبرون 
أنفسهم شوما وسطآ بينهم, وہین الثدریة أو المعتزلة ) وقد أشمار الأاشعری 


ر ب ) الجهمية 


فى الاستعراض العام الذى قدمه الأشعرى عن وجهات نظر جهسم 
ينضح أن حوالى نصفها يتعرض لشرح الفعل البشری . 


« لا فعل لأحد فى الحقيقة الا لله وحده ؛ وائه عو الفاعسل ٤‏ وأن 
الناس انما تنسب البهم افعالهم علی الجاز: » كما يقسال : تحسركت 
الشجرة 6 ودار الولت ۰ 4 وزالت الشمس ¢ وائما شعل ذلك بالشجرة 
والفلك والشمس ال سبحانه الا آنه خلق للانسان قوة کان بها الفعل » 


۱۸۰ الاضساء والقسدر 


پا کالہ یروغ ی 
به طويلا ؛ ولونا كان به متلونا » (.؟) . 


ورای مق تھی و ا رک سی تا ات لتاریخ من 
معظم أهل الكلام الذین ناقشنا أقوالهم فى هذه الدر اسة » وذلك بشکل 
عام . وكان جهم هذا كاتبا للحارث بن سريج الذى قاد تورة ٭ فی فارس 
ضد الأمويين فى فى أواخر سنوات دولتهم » وقد قتل جهم نفسسه سنة 
۱۳۸ ۵ ۷۵۵ پیت خلت یره مش دراد ی التوغرة 
عن حباة چهم الباكرة تثیر عدة قضایا . 


وییدو واضحا آن الجهییه الذبی سمعنا عنهم کبرا فی اواخر الشرن 
التانی . الهجری, ظل لهم وجود فی القرن الثالث بل والرایم » نالبغدادی 
التوفی سنة 1۲٩‏ ه پذکر لنا آنه على أيامه كان آتباع چهم فی ترمذ وآرد- 
بعضهم اعتنق النکر الاشعری (۲۱) ومنذ خلك الوقت دخلت العلومات 
علهم فى بحر من الغموض الا أن وجودهم كان واضحا نی الوئت السذی 
الف فيه الأشعرى كتابه ( الابانة عن اصول الديانة ) ٤‏ فهو يتحدث فيه عنهم 
كفرقة كبيرة لا تقل عن فرقة المعتزلة أو الحرورية ( الخوارج ) وتناولها 
OS‏ وا ا کی 
تم تقسييها الى ثمانى فرق (۲۲) » بینیا لم نستفرق الرجثه سوی 
» والراعضة ثبانی صفحات و القدريسة تسسسع صفحات 
والحرورية او الخوارج سبع صفحات . وقد آورد لنا ابن تيمية فائمة 
بالعلماء الذين فندوا الجهمية وردوا علپیسا (۳۳) ۰ ولدینا من الکتب فى 
هذا السياق كتاب الرد على الجهمية لاحمد بن حثبل وکتاب الاختلاف نی 
اللفظ لابن قتيبة واجزاء من مقالات محمد بن أسلم (0) . 


الى أن ا بن غياث المريسى ( ا لمتوفی ۲۱۸ و ۸ھ) وطسرا 
مقالة الجهية (۲۵) . وان غالب الذین کتبوا پهاجمون الجهمية » عاشوا 
فى التصف الأول من" الثرن الثالت الهچری » غربنا کان فيض الهجسوم 
على الجهبية راجعا الى الجهود النشطة التى قام بها رجالهم لنشر 


المؤمنون بالقضاء والفس خيرهء وشره من الك ۸۱ 


أفكارهم . لكننا نجد ما ينيد أهمية الجهمية كفرقة كلامية قبل هذا 
الوقت . والجهمية هى الفرقة الوحيدة التی ذکرت باسمها ی النتسه 
الاکبر سب ١‏ ویقال! آن ضرارا بن عمرو ذكر أن جهيا هو امامه وهذا یعنی 
انه قد بلغ مرحلة النضج فی حوالی سنة ۱۸۰ ھ (5) » ويقال أيضا ان 
مقاتل بن سلیمان التوفی ۱۵۰ ه کان آیضا من العارضین لچهم (۲۷) ۔ 


وملی ھهذا ٤‏ فائه يبدو آنه ظل (جهم ابباع بعد موته واستمروا لىتره 
حلويلة الا أن الغموض كان يحيط بيم فلا نعلم من هم ولا أين عاشوا 
ولا كيف برزوا ق الحیاة العامة » وییدو آنهم أثروا فى ضرار والنجساں 
خامه میا یتعلق بوصف اه سبحانه بالصفات السالبة فقط ‏ فتسال 
أصحاب ضرار أن الله تعالى عالم قادر على معنى آنه ليس بجاهسل 
ولا عاجز وأثبت لله سبحانه ماهية لا يعلمها الا هو ) ٤‏ لکن النجارية 
والضراریة لا یمکن ان یکونوا من الچھمیة ولا بشر المسريسى ادا كانت 
آراؤه متفقة مع آراء النجار (8؟) ٠‏ ولا يمكننا أن نكون متيقنين من الآراء 
المنسوبة له » وأنها كانت هى نفسها أفكار جهم نفسه صاغها يعد ذلك 
أتباعه » وعلى هذا فالملاحظات عن ( الاسنطاعة ) التى أوردناها ى 
نص سابق والتى سنوردها بعد ذلك يبدو أنها صيغت فى وتت لاحصق 
بعد مناتشات جرت مع العتزلة ومعارضیهم حول قضية الاستطاعسة 
وغیرها فی بواکیر القرن الثالث الهجری » ویرجع عدم تیقننا من ذلك 
الى انه لا بد أن تكون الآراء قد تطورت على نحو ما فى الفترة من حوالی, 
۰ هھ الی ۲۲۰ ه . ویبدو من الضروری - علی هذا سب آن ننظر الی, 
الآراء التى تنسب الى جهم بشكل عام » على أنها فى الحقيقة افكار 
الجهمية المعاصرين لأبى الهذيل واتباعه الذين أخذوا على يديه » وأن 
نترك بذلك مسألة اعتقادات جهم نفسه الذى مسات ۱۲۸ ه وسدی 


وضوحها قضية مفتوحة . 


ويبدو غرييا للوهلة الأولى أن الجهمية الذين يعتبرون من المرجئة » 
مع أنهم يعتقدون فى الجبر » بينما غيلان وأتباعه الذين هم أيضساً مسن 
المرجئة » یدافعون عن عقیدة القدر ٤‏ وی الفصل الثالث فاقشت أنه فا 
حالة کل من الرجنة والخوارج ارتبطت عقيدة القدر بکونها قائسة علی 


٠. ۸۳‏ 00203 الفضشاع والقدر 


نظرتھم أکتر تحفظاً وهى أقرب الى- الأفكار الجبرية » اشی کانت سابقھ فى 
غترة ما قبل الاسلام منها الى الإفكار التقليدية لاهل السنة . فهل افکار 
الاسلامی الحقیقی من خلال دراستنا لها ؟ 


بن خلال ما ورد عن الجهمية فی کتابات البغدادی والشهسرسانی 
والأشعرى يبدو أن الاجابة عن هذا السؤال أنه بالفعل يمكننا تتيسيع 
« الدافع الاسلامى » أو « العامل المحرك الاسلامى » من خلال الجهمية ٠‏ 
ويتمتل هذا الداغع فى الإيمان بان الله سبحانه هو المتحكم الوحيد لإ شريك 
له آو علی حد تعبیر فنسنك واحدية الهيمنة الالهیه التی لا هیمنة سواها 
unbalanced belief in Cod.‏ ص٥‏ ۳6688176( ) » وتفرذ ال سبحانه 


وو احدیته وسموه » کل ذلك يتجلى فى هذه العقيدة فى اسنحاله آن یطلق 
على الله سبحانه « شىء » خلا يمكن عندهم أن يقال أن الله ( شىء ) 
فالشیء مخلوق ٤‏ وللشىء مثیل ٤‏ وأنه سيحانه الخالق وليس المخلوق » 
كما أنه تعالى ليس له مثل أو نظير ٠ )٦١(‏ وقد أضاف اليغدادى الى 
أن ( جهم ) رفض أن يطلق على الله سبحانه أنه حى أو عالم أو مربد لأن 
هذه الصفات تطلق على البشر ؛ ولا يجوز - فى رأى جهم س أن يوصف 
الله يصفات يوصف بها المخلوق » وانما یمکن وصفه سبحانه - نی رأى 
جھم ۔ بصفات لا يشاركه فيها أحد » فهو خسالق ومحيى ومميت 
وقادر (؟5) وعلى ھذا غئمة فاصل واضم لا یسکن عبسورہ بین الله 
.سيحانه والانسان ( النص : 

(Fhus there is an unbridgeable Gulf between God. and man. 


نهایة » وهى فكرة مرتبطة بكمال الله وتفرده ( ليس كمثله فى خلوده شىء 


الومنون بالقضاء والدر خیره وسره من انه ۱۸۳ 


التقليدية عن العالم الآخر بما فيه من جنة ونار ( كتلك الحركة العقلية 
التي شهدها الترن التاسع عشر ) فالفكرة القائلة بان جهنسم لیست 
خالدة وانما هی مخلوقی سپفنی » تجد لها ناییدا فی تفسبر الايسة القرآنیه 
(مو الأول والاخر ۰.+)السورة ۵۷ (الدید) / الاية ۲ (۲), خوفقا لفهوم 
الجهمية فان هذا يعنى أن الله سبحانه سییقی ولا شیء سواه » سبیکون 
SANS BE EK‏ نیو اه وھ ا يدوق الا ستاق الكنة والثار وی 
فيهما » ويقال ان عقيدة خلق القرآن كانت تنسب أحيانا الى جهم (])) ٤‏ 
وان صح هذا فهى آیضا استطراد للفکرة نفسها ( فكرة آنه بسیأتی زمان 
لا یبقی فيه الا وجه الله ) . 

كل هذا يتلاعم تماما مع ما قيل عن الجبر فى عقيدة الجهمية ٠‏ ومن 
هنا فالحق أنه لا صلة اطلاقا بين عقيدة الجبر عند الجهمية وعقيدة 
الجبر التی کانت سائدة قبل الاسلام ( عقيدة الجبر الجاهلية ذات الطابيع 
الوثنى ) بل على العكس فعقيدة الجبر الجهمية مستمدة من الايمان 


العميق بعظية الله وجلاله . فالجبر لم ينطلق من سوء ظن بالله » وانما 
هو فرط اعتقاد فى الله excessive and unbalanced belief i, G0d‏ . 


ويتأكد هذا من وصف جهم بأنه موحد (5؟) والآن » فان الموحد 85861667 
تإاقطنة كه كان أحد المنتمين الى فرقة (أهل التوحيد)»)وقد علمنا أن المنتمى 
لهذه الفرقة اما أن يكون مجبرا أو (عدلیا) )٦٦(‏ ویبدو من المؤكد أن المجموعة 
الأخيرة ( العدلية ) هى مجموعة أو فرقة ( أهل العدل والتوحيد ) وهو 
أسم أطلقه المعتزلة على أنفسهم 4 ويقال أن أبا الهذيل كسان ينتمى 
« لاهل التوحید » (1۷) وئمة أوجه سبه كثيرة بين وجهات نظره ووجهات 
نظر الجهمية وعلى هذا فقد كان للجهمية مكان راسخ بين الموحدين : 
٠» 12335‏ الذين هم جزء من المجتمسع الاسلامى وارتبطت 
عقيدتهم فى الجبر بتوحيد الله جل جلاله والایمان آنه لیس کمثلسه شىء 
Unity and uniqueness of God.‏ 


هذا هو على الأثل ما يمكننا أن نصل اليه فيما يتعلق بالجهمية عند 


تراءتنا للروايات المتواترة عنهم » لکن بعض الحقائق ظھرت تحت الضوء 
من خلال نص طویل منسوب الی خشیش فی کتاب التنبیه للملطی ( بفتح 


۱۸ القضساء والقدر 


لیم واللام ) تحتاج الى أن نسدل بعض الشیء من معطومانشا عسن 
الجهيية (1۸) » فتد تعرض اللطی عند حدیثه عن الجهمیه من خلال 
نص خشیش للموضوعات نفسها لکن بصيفة اکثر تاکیدا - فالتاكيد على 
أن الس سبحانه وتعالی لیس ( شيئا ) أو على الأقل لا يشبه أيا من 
المخلوقات » ففكرة أن الله موجود فى كل مكان وفى كل زمان وکونسه 
سيحاته كلى الوجود Omnipresence‏ نکرة تجعل الاتسان والکسون 
الادی لیسا! سوى مظهر للذات الالهية  Pentheistic sence‏ ( هذ[ 
المعنى ارتبط بانکار آن السماء هی مکان موجوده سیحانه » وانکار انه 
سیحانه علی العرش استوی ) » فاستحالة معرفة ماهية الل سیحانه 
و استحالة الوصول الی حتائق مؤكدة عنه ٠‏ وانکار الافکار ا لتعلقسه 
بالآخرة ( الثواب والعتاب » والجنة والنار- ۰۰ الخ) . والآن لقد سبق 
ان علهنا آن افکا جهم تد اثبثقت عند محاولة الرد علی فرقة السمنية 
آو السومنة الهندية ))٩(‏ وونقا لرواية خشسیش (۰ه) غان جهما قد تعرضص 
Î‏ اه ی اهامای رارسا 
أساسن أنه لا یستطیع آن یصسلی لاله ونر سا لا پعرفسه حسق 
العرنة » والاتطباع الذی ناخذه من هذه الرواية هو آن الجهمية او بعضا 
منهم علی الاتل کانوا قد تاتروا تاثرا عمیقا بالادیان التی احنكوا بها 
( أو التى كسانوا يتصدو نù they were Combating ll‏ )¢ . لقد کان 
السومنية يفكرون فى البعث يعد الموت ويعتقدون فى نسوع من تناسسخ 
الأرواح كما يعتقدون فى الذوبان النهائى فى الله سيحانه ( يعتقدون أن. 
الانسان فى خاتمة المطاف سيتحد مع الله سبحانه » وتسد یکون هسذا 
أساسا لفهم كتير مما ذهب اليه الجهمية . 


وليس من مجال بحثنا تتبع تلمس المصادر الدقيقة لعقائد الجهمية » 
لکن حتى اذا كانت قد خضعت لتأثيرات غير اسلامية » الا أن المؤكد ان 
غالب الجهمية كانوا يتحركون داخل نطاق اسلامى ويدورون نی فلسكته 
اسلامى . لقد انبثتت غالب افکار الجهمية استطرادا من فكرة عظية اللہ 
سيحانه وجلاله ووحدانيته وتفرده وكونه ليس كميثله شىء © وقد وضع 
المناوئون للجيميةة فى خاطرهم آنهم بيحاربتهم آفکان الجهيمة انسا 
یحاربون نکرا معادیا للاسلام وغریبا علیه » لکن لان الجھہبة كانت 


ا مؤمنون بالقضاء والقدں خيره وشره من أت 1A0‏ 


تحمل فى طياتها عنصرآ اسلامیاً اصیلا وحقیتیا ٤‏ فقد ساعد اطوار الجتیع 


 )‏ ضرار وال الاثبسسات 


ر 1) ضرار 

تول اللملی (اه) أنه قبل أبى الهذيل كان هناك ضرار الذى كان له 
« مجلس » و ١‏ كلام » فى البصرة 'يلقى ضوءا على حياة ضرار وفكره » 
یا کک کي من اح الرجل © اود کان کیراں یچ ھرا 
ومعلها ى مجال الكلام والتوحيد وما وراء الطبيعة فى البضرة » التی کانت 
بعد مركزا مكريا فی العالم الاسلامی ۰ وكان ضرار قریبا تماما من الجھمیة 
لتول بشر بن العتمر آن امامه هو چهم » بینما نسبه ابن الراوندی الی 
المتزلة (۵۱) » ومع هذا فانجاهات ضرار الفسکرية فی کتب الفسرنی 
الاسلامية نبين انه كانت له أفكار مستقلة ٠‏ 


نشرار هو في الغالب أول من شرح فكرة الكسب ( أو الاكتساب ) 
وفسرها ودافع عنها » وقد اصیحت هذه الفكرة اخیرا » اساس عقیده 
السنة التى تفسر الفعل الاختيارى للانسان »© ونقراً فى مقالات الاسلاميين 
للاشمری(۳ه) آن «الذی فارق ضرار بن عمرو به المتزله قوله : ان اعمال 
العياد مخلوقة » وأن هناك فعلا واحدا لناعلين أحدهيا خلقه اله والآخر 
اکتسبه المبد » وان الل سبحانه هو ناعل لامعال العباد ق. الحقيقة وفع 
ماعلون لها نی الحقيقة وریما وضحت هذه الفكرة الفرق بين الانعسال 
الاختيارية للبشر » وانمال (او حرکة) الجمادات عامه‌زده وسسوم . 
نالنعل البشری یصدر عن فاعله ( الانسان ) ویمکن أن يمزى الیه » 
لکننا ایضا یمکننا آن ننسب ( غعلا ) الی الحجر فنقول ( سقط الحجر ) 
والی الشمس غنقول مثلا ( غربت الشمس ) » والفرق ف الحالین هو 
أن الفعل فى حال نسبته للانسان يشتيل على مضمون ايجابى أو سلبى 
( اختيارى ) بحيث يكون هذا الفعل « ملكا لناعله » 0192 قخط 16 ©1280 
اى آنه ( كسبه ) أو ( اكتسبه ) » ويذلك تصبح المسئولية البشريسة 
مصونة ہما خيه الكفاية ( غير منكورة ) فى ألوقت الذى يجرى فيه التأكيد 


.. القضباء والقفتی.‎ ۸٦ 


علی آن ال هو الخالق - بلا شك - لافعال العباد خلقاً يوعد عیہتة 
وجسالله ,ء 


واختيار كلمة ( كسب ) أو ( اكتسب ) لوصف هذه العلاقية 
الخاصة بين الانسان وأفعاله » ريما كان متأثرا بالآية الثرانية : 
(لا يكلف الله نفسة الا وسعها » لھا ما کسبت وعلیھا ما اکنسبت ء 
ربنا لا تواخذنا ان نسینا آو اخطانا ربنا ولا تحمل علینا اصر؟ كما حملته 
على الذین من قبلنا ربنا ولا تحملنا ما لا طاقة لنا به واعف عنا واغفسر 
نا وارحمنا آنت مولانا فانصرنا علی القوم السکافرین ) (عه) البتره | 
القیة ۲۸٦‏ ء 


وكان ضراں يرى أن « الاستطاعة قبل الفعل ومع الفعل » وأنها 
بعض الستطیع ٤ )٢٥(‏ وأن الانسان أعراض مجتمعة > وكذلك الجسم 
أعراض مجتمعة من لون وطعم ورائحة . وحرارة وبرودة ومجسة وغير 
ذلك » وان الاعراض قد يجوز أن تنقلب أجسايا » ... وان الانسان 
قد يفعل الطول والعرض والعمق وان كان ذلك أبعاضآة للجسم ... 
وكان يزعم أن كل ما تولد عن فعله » کالالم الحادث عن الضربة وذهاب 
الحچر الحادث من الدفعة » فعل الل سبحانه وللانسان » وکان بری 
أن الله عالم شادر ۰ تعنی آن الّه سبحانه لیس بچاهل ولا عاجز » وکئلك 
كان يتول فى سائر صفات الباری لنفسه » (۵7) . 


دخلوا فى مناقشاټ حول خلق الله للشر وامتقدوا أيضا فى أن لله 
سبحائه خلق الكفر (لاه) . 


وبالنسبة لدراستنا الحالية » فالأكثر أهمية هو تعاليمه فيما يتعلق 
بجوهر الله سبحانه ( ماهیته ) (۵۸) . 


الومنون بالقضاء والقدر خبره وشره من الله ۱۸۷ 


ویقال ان الخوض فى فكرة « ماهية الله » سبحانه قد نداولها التکلمون 
نثلا عن آبی, حنيفة (*) )٥۹(‏ الذى ذهب الى أن أحدا ما لا يمكن أن يعرف 
باهية الله (.1) فال يعرف ماهية نفسسه بالمشاهدة ( بمشاهدة فقسه ) 
دينها لا نسنطييع نحن معرفته الا بالدليل والبرهان والخبر ( الوحی )(۰)۱۱ 
ويرى ضرار أن الله سبحائه يخلق للمومنین حاسة سادسة يوم التياية 
يرون بها ماهيته ‏ أى ما هو 4 ومن هنا فائنا لا نستطيع س فيما يرى 
غرار أن نعرف صفات الله سبحائه الا بصيغتها السالبة » فهو عالم 
أى غير جاهل » وهو قادر أى غير عاجز (51) , وهذا مهم لكونه اعترافا 
تلور المفل: آلنکریاق محارلة مغزفة ماهیة اه كانه وها 
وضرار فى موقفه هذا مناقض لعتزلة بغداد ر الذین آتوا بعده ) لکن ریما 
كان لأفكاره تأثير على الجبائى فى مناهضته للثقة الرائدة فى قدرات 
الانسان كما تجلت لدى معتزلة بغداد . 


رب ) النهسسار 


آنکار الحسین پن محمد النچار مشابهة جداً لافکار ضرار » وعلی 





() فيما یلی ثص ما آورده الشهرستاتی قی اللل والنحل » چ ۱ ۰ صریص ٩۱ - ٩۰‏ : 

د آصحاب ضرار بن عمرو وحفص الفرد ٠‏ اتفقا فى التعطيل , وقى أنهما قالا 
البارى تعالى عالم قادر ء على معنى أنه ليس بجاهل ولا عاجز » واشبتنا له سبحانه ماهية 
لا يعلمها الا هى , وقالا : أن هذه المثالة محكية عن أبى حنيفة رحمه الله وجماعة حن 
آسحابه ۰ وارادا بذلك أن يقلم نفسه شهادة 2 لا بدلیل ولا خبر ٠‏ وتحن نعلمه بدلیل 
وخبر ۰ واثبتنا حاسة سادسة لللنسان یری بها الباریء تعالی یوم الثواب فی الجتة ٠‏ 
وقالا : افعال العباد مخلوقة للباریء تعالی حقيقة . والعبد مکتسبها حقیقة ؟ وجوان 
حصول فعل بین غاعلین ٠‏ وقالا يجون أن يقلب الله تعالی الاعراض اجساما ۰ والاستطاعة 
والعجز بعض الجسم وهو جسم ولا محالة بنفی زمانین ۰ وقالا ۱ الحجة بعد رسول 
اله صلى الله عليه وسلم فى الاجماع فقط , ما پنقل عنه فی احکام الدین من طریق 
آخبار الاحاد فغیر حقبول ۰ ویحکی عن ضرار آنه کان پنکر حرف عيد الله بن مسعود ء 
وحرف آبی بن کعب , ویقطع بای الله تعالی لم پنزله ۰ 

وقال فی المفكر قبل ورود السمع انه لا يجب عليه بعقله شىء حتى ياتيه الرسول 
ذیامره وینهاه ۰ ولا يجب على الل تعالى شىء بحكم العقل ٠‏ وزعم ضرار أيضا أن الإمامة 
تصلح فى غير قریش ء حتی اذا اجتمع قريشى وتبطى قدمنا النبطی ء اذ هى اقل عددا » 
وأضعف وسيلة فيمكننا خلعه اذا خائف الشريعة ٠‏ 

والمعتزلة وان جوزوا الامامة فى غير قريش ٠‏ الا انهم لا یجوزون تقدیم النبطی 
علی القرشی » ٠‏ 


۸۵۸ القضياء والقمدن 


أية حال »© غرغم تقسيم البغدادى ( فى الفرق بین الغرق ) والشهرستانی 
( فى الملل والتحل ) ؛ من المؤكد أن النجار كان 1 صغر من ضرار وریمسا 
كان تلميذا لله )٦(‏ وتشمل أفكاره العامة كبا أوردها الأشيعرى الكثير 
المهم لدراستنا الحالية : 

« زعم الحسين بن محمد النجار وأصحابه وهم الحسينية أن : 
ل أعمال العياد مخلوقة لله وهم فاعلون لها . 

سب لا يكون فى ملك الله سبحانه الا ما يريده الل . 

ب وان الله س سبحانه ‏ لم يزل مريدا أن يكون فى وقته ما علم أنه 
يكون فى وقته » ومریداً الا یکون ما علم آنه لا یکون . 

ل وأن الاستطاعة لا يجوز أن تتقدم النعل ون العون مسن الله 
سيحانه يحدث فى حال الفعل مبع الفعل » وهو الاستطاعة . 

س وان الاستطامة الواحدة لا يفعل بها فعلان . 
لا نبقى وأن فى وجودها وجود الفعل وفی عديها عدم الفعل . 
وهدى »© وأن استطاعة الکفر ضلال وخذلان وبلاء وشر ٤‏ وأنه جائز 
كون الطاعة فى حال المعصية التى ھی ترکها » بالا تکون كانت المعصية 
التى هى تركها فى ذلك الوقت وبألا يكون کان الوشت ونتا للمعصية التى 
هى تركها . 

س وان المؤمن مؤمن مهتد وفقه الله س سبحانه س وهداه وان الکافر 
مخذول خذله الله وأضله وطبع على قلبه ولم يهده ولم ينظر اليه وخلق 
کفره ولم یصلحه » ولو نظر الیه واصلحه لکان صالحا ۰ 

س وانه جائز ان يؤلم الله الاطفال ی الاخرة » وجائز آن یتفضل علیهم 

سب وان الله سیحانه لو لطف بجميع الكافرين لآمنوا وهو تادر أن 
يفعل بهم من الألطاف ما لو فعله بهم لآمنوا » وان اللہ س سبحانه س 


الزمنون بالقضاء والفدي خيرم وشره من الله ۱۸۹ 


کلف الکفار ما لا يقدرون عليه لتركهم له لا لعجز حل فيهم ولا لآفة نزلت 
بهم ۰ 

۔ہ وأن الانسان لا يفعل فى غيره وأنه لا يفعل الأفمال الا فى نفسه » 
کنحو الحرکات ودالسکون والار ادات و العلوم و الکفر والایمان 6 وان ۱ 
الانسان لا یفعل آلا ولا ادراکا ولا روية ولا بفعل شیثا علی طریق التولد. 
لم يزل متكلما بمعنى أنه لم يزل غير عاجز عن الکلام وأن كلام الله سبحانه 
محدث مخلوق . 

س وكان يقول فى النوحيد بقول المعتزلة الا بى باب الارادة و الجود » 
وكان يخالفهم فی القدر ویتول بالارجاء . 

س وكان يزعم أنه جائز أن يحول الله سبحانه س العسين الى 
التلب ويجعل فى العين قوة القلب فيرى الله سبحانه الانسان بعینه : 
أى يعلمه بها » وكان ينكر الرؤية لله عز وجل بالابصار على غير هذا 
المعنى , 

سم وكان يقول أن الیت دموت بأجله وكذلك ا مثتول پٹنل بأجله ۰ 


سب وان اللہ سبحانه وتعالی یرزق الحلال ویرزق الحرام ٤‏ وان 
الرزق على ضربين : رزق غذاء ورزق ملك ) ٠ )٦٦(‏ 

وھی مقولات فی غالبها واضح ولا يتطلب الامر سوی تعليقسات 
موجرة . فقد أخذ النجار عن خرار قوله بوصف الله سبحائه يصفسات 
سالبة ( غیں جاهل . . غير عاجز . . الخ ) (50) » وتحاشی تعریف ضرار 
للحاسة السادسة(1) التى تمكن العين من المعرفة لكنه ظل متمسبكا بعقيدة 
الامية (1۱۷) وقبل رای ضرار فی الکسب ( آو الاکتساب ) (1۸) ویظهر 
أنه يركز على التفرشسة بين معنى ( فعل ) الله ومعنی ( فصل ) 
العيساد (5) ٠,‏ 

وكثير من أفكاره متناقضة مع أفكار المعتزلة التى تناولئاها فى الفصل 
السابق ٤‏ ففكرة هبمنة الله سبحانه وسبطرته وفوقيته وجلاله ھی النكرة 
الغالبة وهى تغلب فكرة عدالنه سبهانه وللٌ سبحانه الهيمثة الكاملة 


۱۹۰ القفساء والقسدر 


على مسيره الأحداث فلیس من بتر بی مقدوره آن يفعل شيئا لم يرده 

اللہ (۷۰) ٠‏ وکون الانسان مؤمنا أو کافرا يعتمد على عون الله له ان 

کان مؤمنا وتخليه عنه ان کان کافرا (۷۱) ء ولو لطسف الله بالكفار 

لآمنوا (؟/) ولطف الله سبحانه وسخطه عاملان مؤثران وفاعلان وليسا 

مرتبطین بنعل الاتسان کبا پقول العتزلة » لکن تسول النچار بان الله 

فرص على الکافرین ما لا بطیفون » ببین رفضه لقول المتزلة بارتباط 

الاسنطاعة بالتکلیف » لکن النجار: فرق بين الاستطامة الاديسة > 
و الاستطاعة الاختیار يه 201761 5701110281 ( وربما كان النجار فى 

تفرقته هذه آوضح من آبی الهذیل نفسه ) وآنکر: آن یکون لفعل الانسان 
ای آثار « منولدة » نی الاشخاص الآخرین آو نی الاشیاء (۷۲) ۰ وهسو 
یومن ایمانا مطلقا بالجبر « الثضاء والقدر من الله سبحانه ) فى تفسیر 
الآحل والرزق ولطف الله وسخطه ... الخ (9/5) وآمن بأنه لا يمكن أن 
نربط فعل الله سبحائه مع الأطفال »؛ بالمناهيم البشرية عن الخطاً 

والصحة (۷۰) » ولیس بين أيدينا شىء عن اجاباته على اعتراضسات 

المعتزلة بأنه ربط الشسر بالله سبحائه Fixing evil upon God‏ . 

عير کت 

واللثرات التی آوردناها من كناب مقالات الاسلاميين عن أفكاره 
والمتعلقة بالاستطاعة تحمل أفكارا شائعة وربما كانت علامة على بداية 
الاعتقاد السئى ( اعتقاد أهل السنة والجماعة) فى هذه الموضوعات .)۷١(‏ 

فالاستطاعة عند ضرار سابقة على الفعل ومصاحبة له لكن ربما لا يعنى 

مذا آنه آدرك الفرق التصود » آما النجار فثد قدم لنا فکرة جزيئية جدیده 

حي امه امه لها امه یل رح ۶ هان کل یل 

استطاعة خاصة به ومن هنا كانت سابقة للعمل ( أو الفعل ) ومصاحية 

له » وهی بطبيعة الحال من خلق الله سبحانه » ومن هنا يمكن القول أنه 

فرق بين الفعل المادى ( الفيزيقي ) والفسعل الاختيارى . وفكسرة 
أبى الهذيل عن « المراحل » أو « اللحظات ) التى. حاول من خلالهسا 

أن يسوى بين الفصل بين « الاخثيار » و « الفعل المادى » من ناحية 
وفقا لما يسبق زمنيا ( ما يأتى متقدما زمئيا وما بأتى متأخرا زمنیا ) ۔- قد 

نتاق مع هذه التجارب فالانسان يقضى وقتا يزن فيه الأمور قبل الاختيار : 

من بين متغيرات عدة أو بداثل عدة . وعلى أية حال 6 ففى غالب النشاط 
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البشرى تكون الموازنة بين البدائل قبل اتخاذ القرار أقل بكثير من أوجه 
النشاط البشرى التى لا تتطلب هذه الوازنة » وعلی هذا فتظرية النجار 
هن مصاحبة الاستطاعة للفعل Volation & Physical act‏ ھی الأثرب 
لحقيقة الأمور . وما پراه الغربیون وکانه فسارق كببر لا يمكن نجاوزه 
بين النظرتين ( نظرة أن الاستطاعة مرتبطة بفعل واحد » ونظسرة أن 
الاستطاعة تكون على الفعل وعكسسه ) تثير. نقاشسا يسيرا ٠‏ فطریشسه 
النظر للامور مختلفة تماما » والذى لا شك فيه أن النجار كان له طريقنه 
فى وصف كينية اختيار البثئر من بين البدائل المتاحة ؛ لکنه لم بخبرنا ما 
هذه البدائل ولا كيفية الاخثيار ومن هنا على أية حال س پتسلسل 
الضيعف النی نظریته ۰ 


ولیس من الضروری هنا أن ندرس تفصيلا كيف آن نظرپته الجديدة 
عن الاستطاعة البشرية قدا أثرت فی أفكاره عن الجسد واجزائه ( عسن 
الجوهر والعرض التى تبع فيها ضرارا ) (۷۷) . انه من الواضح آننسا 
نتعابل مع مفكر فى الغاية من الاهمية أثر فى الممتولة ببعارضته لوجهة 
نظرهم » وكان رائدا فى دفاعه عن عقائد السنة بأساليب عقلية *) + 





(#) تفسل ها ایراد ما ذکره التهرستانی عن النجار . 

« اصحاپ الحسین بن محمد النجار واكش معتزلة الراى وما حواميها على مذهبه ٠‏ 
وهم وان اختلفيا اصتافا الا آنهم لم يختلفوا فى المسائل التى عددناها أصولا ٠‏ وهم : 
برغوشية وزعفرائية ومستدركة ٠‏ ووافقوا المعتزلة فى نفى الصفات من العلم ء والقدرة » 
والارادة ,» والحپاة ء والسمع > والبصى : ووافقوا الصقالبة فى خلق الأعمال ٠‏ 

قال النجار : البارىء تعالى مريد لنقسه كما هو عالم لنفسه , فالزم عموم التعلق + 
«المتزم وقال . هو مرید الخپر والشر ء والنفع والضى ء وقال أيضا : معني كونه مريدا 
آنه غیر مستکره ولا مغلوب ۰ وقال : هو خالق اعمال العباد ء خيرها وشرها 2 حسنها 
وقبيحها ء والعبد مکتسب لها ۰ واثبت تأثیرا للقدرة الحادثة » وسمى ذلك كسبا على 
حسب ما يثبته الأشعرى ٠‏ وواعقه أيضا فى أن الاستطاعة مع القعل ٠‏ وأما فى مسالة 
الرؤية خانكر رؤية اش تعالمى بالأبصاى واحالها ؛ غير أنه قال : يجوز أن يحول الله تعالی 
القوة التى فى القلب من المعرفة الى العين ٠‏ فيعرف الله تعالی بها فیکون ذلك رژية ء وقال 
بحدوث الكلام لكنه انفرد عن المعتزلة باشیاء منها : 

قوله ان کلام الباری تعالی اذا قریء خهى عرض ٠‏ واذا كتب فهى جسم ٠‏ ومن 
العجب آن الزعثرانية قالت کلام اش غيره . دوكل ما هى غيره خهى مخضلوق » ومع 
ذلك قالت ؛ كل من قال ان القرآن مخلوق فهى كاف ٠.‏ ولعلهم ارادى! بذلك الاختلاف , = 


۱۹۲ القضساء والقسدر 


( ج ) برغسسسوث 

یتسیع القول بان محمدا بن عیسی برغوث من اتباع النجار (۷۸) ۔ 
وما وصلنا من روایات عن مناتشات برغوث مع العتزلة فيما یتسلق 
بالاستطاعة البشرية یظهر أنه استمدها من آفکار النجار (۷۹) واحدی 
انکار: برغوث الميزة هی آن التولدات هی قعل ال تعالی بایجاب الطبع > 
بيعنى أن الله تعالى طبع الحجر-طيعا أن يذهب اذا دنمه آحد » وبتعببر 
آخر جعل الله سبحانه من الضرورى أن يتدقع الحجر اذا دفعه داقع (.م) 
ابا النجار فلم ینکن الا أن الاتبسان لا ينتيج ( لا يفعل ) أى أثر فى أى 
شخص آخر, آو آی شیء » وقد وافقه بررغوث علی هذا لکنه طور الفکر ه 
وعزا الأثر الحادث الى الله سيحانه لكن هذا على أية حال س لم يكن 
عزوا مباشرا وانما غیں مباشر » أى من خلال فكرة أن الله سبحانه هسو 
حالق طبائع الأشياء » وفكرة الفعل المتولد آو الاش التاتج بفعل طبائع 
الاشیاء هی بلا شك من آفکار معمن (۸۱)), ٤‏ لکن ۔۔ على عكس معمر ‏ 
يقال ان هذه الآثار ( أو الأافعال المتولدة ) هى من فعل الله سبحانه ولیس 
من الشىء ( المسيب لها ) '. وفكرة برغوث على أية حال لم تلق تابیدا 
كبير؟ . فهذه الفكرة من الناحية الاسمية تحافظ على فسكرة عثلمة اللہ 
,سبحانه وسیوه وهیمنته الطلقة علی الاحداث‌خاصة مبا یحدث للانسان 
( نالنجان مثلا آنکر, امكائية آن یوثر شخص بافعاله فی شخص آخر ) 
لكن هذه الهيمنة الالهية ليست من لحظة الی لحظة ؛ لأن الله سبحانه ترك 
طبائع الاشاء کما آرادها تنعل غعلها وفقا للقانون الذى وضعه 





عت والا فالتنائض ظاهر ۰ والستدرکة مهم زعمو! آن علامه غیره ء وهو مخلوق لکن 
النبى 5 قال ٠‏ « كلام الله مير مخلوق » والسسلف عن أخسرهم اچسعوا على 
هذه العبارة . فوافقناهم » وحملنا قولهم غير مضلوق ۰ ١ی‏ علی هدا الترتيب والنظم 
من الحروف والاصوات ء بل هى مخلرق علی غیر هذه الحروب بعینها , وهذه حکاية 
عنها ٠‏ وحكي الكعبي عن التجاى آنه قال : الباری تصسالی بکل مکان ذاتا » ووجودا 
لا معنی -العلم والقدرة ء والزمه محالات على ذلك ٠‏ 

وقال في افك قبل ورود الع :مل ما هالت العتزلا امه یجپ عليه تمصیل 
العرقة بالنطر والاستدلال ۰ ۱ 

وقال فى الايمان امه عيارة عن التصدیق ۰ ومن ارتکب کبیرة ومات علپها من 
غير توبة حوقب على ذلك ٠‏ ويجب أن يخرح من النار » فلیس من العدل النسوپة بینه 
وبين العذار فی الخلود ۰ 

ومحعد بن عیسی اللقب ببرغوث ‏ ويس ين عياث المريسى ٠‏ والهسین النجار 
متقاریو. الذهب ء وکلهم اثبتوا کونه تصالی مریدا لم پزل لکل ما علم أنه سپحدث 
من خير وش وایمان وکفر ۰ وطاعة ومعصية ۰ وعاسة العتزلة يابون ذلك » ٠‏ 
جں ۸٩‏ ۰ 
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( لطبائعها التى طبعها علبها ) ومن هنا بمكن القول انه سبحانه فد 
اعطی للانسان والجماد ( والحيوان ) نوعا من الحركة الذاتية ( أو الحكم 
الذاتى ) ۰ 

وعلى هذا » فإن برغونا كان على قدر كببر من الاعنقاد فى قدرة الله 
وهيمنته ( وهو فى هذا أكر من المعتزلة ) لكنه لم بكن قادرا على مواعمة 
فكرته هذه مع أفكاره الاخرى » وقد سار الی نهابة الشوط فى التفرقة 
بين الّه والانسان » فرفض آن تستخدم الالفاظ التی بصف الائسان بها 
ننسسه فى وصلفة الله سبحسائه © فرفض ان شسسال ان 
الله ( فاعل ) على سسل المتال لأن هذا اللفظ يطلق علی الانسان (۸۲) 
وقد رد علبه معارضوه بأن الله سدحانه نسب الخلق الى الانسسسان فى 
الثرآن الکرىم (۸۳) ( انما تعبدون من دون الله أونانا وتخلقون إفكا ٠...‏ ) 
سورة العنکبوت (۲۹) / الشػٌة ۱۷ وعلی ھذا ٤‏ فقد انهار الجسر الذى أراد 


أن بشمه بين الله سبحانه وخلقه وقد ذکر البغدادی آن برغوثا رغسضش 
ان طلق علی. الشسان لقظ ( Bas CIA‏ تفن ما قاله البتداهای. : 
« البرغوثية .. انباع محمد بن عسی اللقب ببرغوث کان علی مذهب 
الثحار ق اکثر مذاهبه وخالله ق سينة الکسب ناعلا فاینتع اوہ 
یه سایق اداد نات کیا بل اق کالی جات الطیف 
ىشمي أن ال ا ا ای ا مت دا رتم موقل اانا 
فز ات ہلل خرن ااا ها انها من مل اة ععالی باختیاز لا من 
مليع الجسم الذی سیوه مولدا ۰.۰ » () (۸) ۰ 


واعتقد برغوث أن الله سبحائه لم دلجىء ( بجبر » ائس‌انا علی 
الابہان او الکفر ٠.۰‏ ذلك لان الانسان مأمور بالايمان ومأمور بتجنب الکٹر 
وان نکون ذلك طوعا فاذا ما آمن آو کثر کرها « ضد ارادته ) بکون بذلك 
غير منفذ لأوامر الله (86) ومعمارة أخرى فان كون الله سبحانه قد آمر » 
فهذا يعنى اندئاق « اسستطاعة » للطاعة وقدرة عليها فى الانسسان الذی 
وجه الله سبحانه أوامره له . اننا نلاحظ هنا نوعا من التسسر الذانى 
8:007 دشر البه برغوث باشارته الى أن فكرة طبيعة الفعسل 





(٭) ص ۱۹۷ من طبعة داى الجيل وهى التى بين ايدينا الآن - ( المترجم ) ٠‏ 


۱۹۶ القفساء والقدر 


لا بد آن تتطلق من الانسان نفسه بمعنی من المانی ٠‏ ولم يرد أن برغوثا 
لطنآ لو افاض بشیء منه علی الکافرین لامنوا ۰ ومن هنا يمكننا أن 
نستشىج أن فكرة لطف الله کان ینظر الیها کشیء مختلف عن الجبر . 


وقد ذهب برغوث أبعد مما ذهب اليه النجار فى محاولة التوفيق بين 
فكرة عظمة الله وقدرته المطلقة من ناحية وفكرة وجود الشر فى العالم . 
وهنا يبدو أنه استخدم مرة اخرى أفكارا استقاها من معير )۸٦(‏ . 


لقد ميز برغوث بين « استطاعة الهيمنة على الشر » وبين « فمل 


لقد قدم برغوث نفسه لنا فى صورة رجسل حاول آن يزاوج بين 
مجموعتين متباعدتين من الأفكار »© لكنه لم يحرز تقدما کبیرا فی محاولتھ 
تلك »© كيا أن الافكار الميتافيزيقية التى استقاها من معير كانت غير 
متناستة مع افکار الدین الاسلامی الی حد کبیر (۸۸) . 


( د ) مصطلح « اهل الاثبات » 


اشار الاشمری فی کتابه مقالات الاسلامین أكثر من عشرين مره 
لجمامة غیر واضحة اطلق علیها اهل الاثبات او الثبتة )۸٩(‏ وبالتامل 
فى اشاراته هذه یتضح لنا آنه یتصد باهل الائیات الذین یثبتون آن التدر 
نظر اخری الی جانب ایمانهم بالتدر بمنهومه السابق واثباتهم له » واهل 
الائبات یختلفون احیانا ق بعض التفاصیل )٩۱(‏ ۰ وعلی هذا فلا بد 
آن الاشعری قد استخدم الصطلح لیشبر به الی مذهب کلامی محدد آو 
حتى عدة مذاهب . 


والفحص الدقبق لليادة التوفرة لدینا یمکننا من استحضسار بمض 


المنتمين لهذه الجموعة ر اللرقة ) رغم آن الاشعری لا یسعفنا کثیرا 
کمادته » وعلی اية حال فالاشعري یجمل ضرارا من اهل الاثبات کمسا 
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استخلصنا من عبارته « وهذا رأى أهل الاثبات ما عدا ضرار؟ » (۹۲) ٠‏ 
والاشارة الآخری الوحيدة لأحد أفراد هذه الجماعة ( الفركة ) هسو 
الکوشانی(۳٩)واذا‏ کان القصود بهذا الشخص هو احمد بن سلم الکوشانی 
الذی هو احد تلامیذ النجار ؛ فیمکننا القول اذن آن النجار هو ایض من 
أهل الاثيات (55) ۰ واخیرا فما دام من الواضح آن هناك صلة قوية 
بين محمد بن حرب » والنجار فقول الاشعرى فى عبارته التی تشیر الی 
أن فكرة بعينها هى فكرة محمد بن حرب وكثبر من اهل الاثبات » يعنى أنه 
من اهل الاثبات بلا شىك (ه) ۰ 


ودراسة الافکار نفسها بصرف النظر عن متابعتنا للافراد النتمن 
لاهل الاثبات » توکد لنا ما توصلنا اليه آننا » فکثیر من الافکار عسن 
الختم والهداية والاغلال وشیرها هی ننسها انکار النجار » وعزو ایمان 
الانسان أو كفره لفعل الله سبحانه )٩0(‏ فکل اهل الاثبات فیما عسدا 
ضرار؟ ٤‏ بقال انهم بعتقدون انه لا فعل للشخص فى أى كيان آخر غير 
ذاته )٩۷(‏ وتاك فكرة النجار » وهو ایضا پری آن صسفات الله سبحانه 
لا يمكن التعبير عفها الا سلبا : عالم بمعنی غير جاهل » وقادر بمعنی 
غير عاجز .. الخ كما يرى ذلك عموم الثبتة )٩۸(‏ واکثر من هذا فحتى 
اذا لم نقبل فكرة التطابق بين افکار محمد بن حرب وبرغوث ؛ فثمة دلائل 
على أن برغوئا كان واحدا من أهل الاثبات . كما أن أفكاره عن الافعال 
المتولدة 6156018 86267660 قرببة تمايا من أفكار محمد بن حرب 
وکثیرین من اهل الاثبات )٩٩(‏ » کما أن أفكاره الخاصة تتجلى فى النس 
على أن معظم أهل الاثبات يعتقدون أن الله سبحانه لا یجبر احداً علی 
ہمان بصبح به ۔ أى بهذا الجبر ‏ مؤمنا ٤‏ وقولهم أنه رغم قدرة الله 
سبحائه وهييئته على الشر الذی بمارسه البشر الا آنه سبحانه لیس 
قاطا للك ار لسن ریا ره 

وهکذا یتضم لنا بعض دلالات مصطلح « اهل الاثبات » لقد كان ضران 
واحدا من اعضائها البارزین لکن النجار کان آکثر التصافا بها وانتمی الیها 
تلامپذه مثل برغوث والکوشانی » کما یبدو ایضا آن چماعة من الخوارج 


۱۹۹ القمساء والقسدر 


تحلقوا حول محمد بن حرب ( اذا كان المقصود به شخصا آخر غسير 
برغوث ) ويحيى بن أبى کامل ٤‏ ورغم ھذا الضوء الذى ألشدئاه على جماعة 
اهل الانبات یبتی الکنیر مما هو غایض ۰ لاذا لم برد هذا الصطلح الا 
عتد الأشعرى ؟ ماذا حدث ليذه الفرقة فى الضرة بين أبام برغفسوث 
و النجار نی بداية الثرن النالث للهجرة وفنرة شباب الأشدعرى فى 
النهایةه (۱۰۱) ۰ 


( ه ) تقویم اهسل الائیسات 


من الممكن الآن أن نكون نوعاً من التقویم لاهل الاثبات بشکل عام . 
من الواضح انهم کانوا ذوى أهمية فانقة كخصوم کانوا قادرن على 
مواجهة العتزلة منطلفین من منطلقاتهم ننسها » خاصبة وانهم عانوا ف 
فترة باكرة نسبيا ( فی القرن التانی للپجرة وبداية الثالت ) > فخالندقیق 
فی الوضوعات التی تعرض لها العتزلة ستوضح لنا آن کثیرا منها كان 
هو نفسه ما تعرض له هل الانبات » مع آننا لم نناقس فی هذا الفصل 
الوضومات نيديا :القن سعرهنا لها ق. الفصل. السایی الذی تعرضنا 
فیه للمعتزلة وفکرهم ۰ 


والحدير بالملاحظة أيضا أن القوة الوجهة لاهل الاتبات کانت هی 
التوجهات القر آنية الحقة » ولم نکن منبنقة من فكره الجبر دمنهومها الجاهلی 
الساق علن: ااسللم :لد کانوا تععموی بب بل واضم بت يسدر 
له سپحانه وعظمته وهیینه » وقد ركز النجار على أن الله مهیمن على 
كل شیء ومضطلع بکل شیء » ولا شىء يكون الا بارادته » واهل الاثبات 
پشکل عام یعتفدون آن لا مقدور الا وله علپه قدر؛ (۱.۲) ۰ وبینما كان 
العتزلة بعتفدون نی (استطاعة) الانسان آن بوجه الحوادث « بمعزل عن 
الله سبحانه » بل « ويدون علمه » »6 نان أهل الادبات أكدوا بشدة على 
آن, الائسان قادر علي فعل کل شیء شربطة آن یکون قد سیق فی علم ال 
سیحانه آنه س آی هذا الشیء ‏ سیکون » وآنه سیحانسه ( بریسده ) 
(ویشاوه)(۱۰۳)وند نکر النجار وغیره استطاعة الانسان آن بش فی‌شخص 
ما ( او شىء ما ) لا لشیء الا لان ذلك فی اعتشادهم بخالف فكرة قسدرة 


الومتون بالعضاء واذدر خیره وتره من اند ۱۹۷۲ 


الله ومپیننه (۱.۶6) ۰ وادا کان کل ما دفعله البشر لا ینم الا ومقآ لاراده 
الله سبحانه» أو على الأئل بادنه © شمن الضرورى أن ننکر أن الیسر بمکنهم 
احداث تأمیر فی غير هم بشرا أو آشیاء © متهه اناع دینی سغفلغل مؤداه 
أن الله ركيب دائم على أفعال المؤمن ( والعباد عامة ) . 


والاعتقاد فى هيمنة الله وقدرنه » يؤدى بالضروره الى الاعتقاد بأن 
الایہاں والکفر کلبھما س الى حد کبیر ب يمان باراده الله » وهذه الفكرة 
ھی الى صبعت أفكار أهل الابیات عن الهداية وما پنصل بها من أمكسار 
( أى هداية الله للعباد ) (۱۰۵) وهم علی عکس المعتزلة الذين يرون أن 
المسثول عن جعل هذا کافرا وداك مؤمنا ¢ وهم يعتقدون أن اللہ سیجانه 
مادر على خلى الایسان و الکفر 1 والطاعة والمعصية النى بموجبها پصبح 
هؤلاء مؤمنین وهؤلاء كفارا وهؤلاء على طاعة وهؤلاء على معصبة (٦ء .)١‏ 


وفى الوفت نفسه » نجدهم واسحین فیما ینعلق بالطبیعه التفرده 
للنشاط الاخنیاری البشری » فالّه سبحانه لم بچبر آحدا علی السکنر آو 
الانیان ولم بجبر أحدا على أن يتصرف بعدالة آو بظلم (۱۰۷) فرعم آن 
الله قد خلى الابمان فانه لا یکوں ایمانا حتا الا ادا اعتنقه شخص ما . 
فيصبح الايمان هو ایمانه هو آو بتعبير آخر اذا اكتسسيه الشسخص 
( المؤمن ) ٤‏ وربمها فضلوا الحديت عن لملف الله ٤‏ وفکسرة الاکتساب هذه 
کامنه ق عقولیم ٤‏ فبالعيل ( أو الاكتساب ) ولطف الله یصبح الفسرد 
مؤمنا » )۱١۸(‏ وهم يفضلون ذلك على القول بأن الله جعل فلانا مؤمنا 
ای اجپره علی الایمان ۰ انهم یرمصون هده الصيغة الاخيرة وینضلون 
الاولی » وهم دنرتون بین ما يفعله الانسان چبرا وما يفعله اختيارا 
ویطلتون علی هذا الفعل الاخیر اکنسابا . 


وعندما نلثی نظره عامة على هذه الحركة ٠‏ بمکننا آن ری بعض 
الجهود النى پذلت لحل مسکله السر ۰ فییسدو آنهم اعنقسدوا ان اللہ 
سبحانه هو محدث الالم 611 1681ق7وطم » والعقاب بادخال چهنم کسال 
على ذلك » وهو سدبحانه كادر على فعل ( ما هو أصلح ) مما فعله )١.5(‏ 


۱۹۸ القضاء والقدر 


لكن غالب اهل الاثبات ینکرون آنه سبحانه فاعل الشر التمثل فی عدم 
المدالة آو فاعل الشر التمثل فی الانحراف الخلقی » لا یمکن قبول هذا » 
كبا لا يمكن بأية حال من الأحوال وصنه سبحانه بانه شریر او ظسالم ٠‏ 
وريما كانت الروايات التى تعزو الى جائب منهم القول بأن الله سبحانه 
قادر على ( احبار ) الانسان علی غضعل الشر بہعنی العمل المنساق 
للاخلاق » وبالتالی فلا شر ( بهذا المعنى ) الا واللّه فاعله ‏ ربا كانت 
هذه الفكرة ناتجة عن سوء مهم لوجهة نظر ضرار القائلة بان لكلل فمل 
فاعلين ( الله والانسان ) (۱۱۰) ۰ 


وہتعبیر آخر ٤‏ فان ايمانهم بقدرة الله المطلقة أدت بهم الى هذا النوع 
من التفكير رغم إيمانهم المطلق بأن الله عادل ورحمن ورحيم لا يمكن أن 
یتترف ظلماً ولا اثها وأنهم جميعا عبيده ٠‏ 


والقالة الی خلص الیها برغوث وآخرون والتى مؤداها أن الله 
سبحائه ١‏ لا يفعل الشر » لکن له « الهيمنة عليه » ©» تعنى أنه لا يجب 
نسية الأشياء الى الله على النحو نفسه الذى ننسبها به الى البشر » لکن 
هذا لا يمنع من ايمائهم بقصور العقل البشرى عن فهم طبيعة فعل الله 
لذاته ( هو معلوم لنفسه ) لکن البشر لا يدركون ماهيته وسسيظلون كذلك 
السالبة » فيعنى کوفه عالاً ( غر جاهل ) .. وهكذا . 


واذا كانت هذه هى أمكار أهل الاثبات نهم من جوائب عديدة يتولون 
بانکار: أهلي السنة » وسیتضح من الفصل التالی سب على اية حال ب أنهم 
اترب الی مدرسة أبى حنيفة منهم للأشعرى ٠. )١١١(‏ 


ومن بين المتكلمين البارزين الذين عارضوا المعتزلة ©» وآمنوا بالقضاء 


والقدر خيره وشره من الله سبحانه س هشام بن الحکم الذی خاض فى كل 
الوضوعات التی ناقشها العتزلة کها آوردت کتب الفرق خاصة مقالات 


المنون بالقضاء والقدر خیره وشره من اہ ۱۹۹ 


الاسلامپین للاشعری » وهشام من الرافضة ( الامامبة ) وهم فرقة شبعية 
وقد ظهر معظم نشاطه فى الكوفة » وقد تحدث معه أبو الهذيل ومن خلال 
أبى الهذيل (؟١١) ٠‏ 


« واختلفت الرافضة فی اعمال العباد : هل هى مخلوقة ؟ وهم ثلاث 
فرق فالفرقة الاولی منهم » وهو, هشام بن الحكم ١‏ يزعيون أن أعيسال 
العباد مخلوقة لله »> وحكى جعفر بن حرب عن هشام بن الحكم انه كان 
يتول : أن أفعال الانسان اختیار له من وحه » واضطرار من وجه : 
منه الا عند حدوث السيب المهيج عليها » ))۴( ۰ 


( والاستطاعة عند اصحاب هشام بن الحکم خمسه آشیاء : الصحة 
وتخلية الشئوق Freedom 0۶ ت٠د2 ٥٥‏ والدة فى الوقت > والآلة 
التى بها یکون الفعل » کالید التی یکون بها اللطم والفاس النی نسکون 
بها النجارة والابرة التی دکون بها الخياطة وما آشبه ذلسك من الالات » 
والسبب الوارد الهیج الذی من اجله یکون النعل » ناذا اجتمعت هذه 
الاشیاء کان الفعل واقما غمن الاستطاعة ما هو تبل النعلی موجود > 
ومنها ما لا يوجد الا فى حسال الفعل » وهو السبب ٤‏ وزعم أن الفعسل 
لا يكون الا بالسبب الحادث ناذا وجد ذلك السبب واحدثه اش کان الفعل 
لا محالة » وان الوجب للفعل هو السبب » وما سوی ذلك من الاستطاعة 
لايوجبه .. ) (**) . 


تلك رواية من خط فكرى يختلف اختلافا جوهریا مع خط ضرار وان 
مقاقا اقشساشی:>وملی ابا مان نالفل ی شوه تاه انامه 
لنا ان نجزم الى ای مدی تاش کل من هشام وضران بالآخر » بل حتى 





() هن ۱۱۳ ب ١١1١ ٠ ۱١١‏ من الطبعة التی بين أيدينا ٠‏ 
(]٭+ہ٭) صس ۱١١‏ من طبعة عقالات الاسلامیین تحقیق محمد محبی الدین عبد العمید ٠‏ 


۲۷۰۰ الدذاء والقدز 


لا نستطیع الجزم بان هشاما نمسبه ند اسبخدم لفظ ( الاکتساب ) » پل 


شکرنه > 


الاسیاب ( العلل ) © وأن اختیار الانسان هو حلقة نی هذه السلسلة . 


ولا يبدو أن وجبات دطر هسام ى هذا الصدد وجدت مؤيدين 
كتبرين ( ريما لانها كانت ذات أبعاد طبيعيه 281118118116 أعيق مما 
سشسوعبها العقلية الدينيه للمسسلمين ) » لكن اهتمامه ببحليل 
النشاط البشرى ريما أبر بشكل غير مباشر في المناقشات الى دارت بين 
المعنزلة )١١4(‏ . وعلى أية حال » فالمهم هو أنه حاول صياغة نظرية 
عان امه هی با هریت ا ag‏ 
البیته االهند الطلعة 4 علی.سواه.. 


والنظر الی وجهات نظر بعصس لراعصه الآذفربن موضسح لبا آن 
هساما ریما کان آثرب الی اهل القدر « العنزله ) بنه الی القائلین بان 
الله « هو خالق آنعال العباد » » عنحن نری آن جماعة من هوّلاء الرافضة 
يرون أن الله سبحانه « یعلم ما سیکون قبل آن یکون الا ما بنعلق بفعل 
الإنسان »© فهو سسبحائه يعلمه ‏ أى الفعل ب بعد وجوده ( أى بعد أن 
يكون قد حرج الى ديز التنفيذ ) ؛ ذلك أنه سبحانه اذا علم مسبقاً من 
سديردكب المعصية لكان عليه سبحانه أن ( بحول ) بيئنه وبين 
معصینه (۱۱۵) ) » 


والان » نفد وجدنا عباره منسابهة لدی واحد من معنزلےة بغسداد 
الباکرین وهو آبو موسی الردار (۱۱۲) الذی بنسب البه قول ۲ أن الله 
آراد معاصی العباد بمعنی آنه خلی بینهم وبینها » وکان آبو موسی بقول : 
خلق. الشیء غپره والخلق مخلوق » لا بخلق » *) ومن الفعل ( خلی ) 
آنی الصدر ( التخلبه؛ ) وهی الصطلح الذی استخدمه هشام بن الحکم 


(ا) ص ۲٦۷‏ من طيعة القالات السار الیها فی حاشية سابقة ٠‏ 


الومنون بالفضاء والادر خیره ونرد من الله ۲ 


لوصف لحظة الفعل البشرى البى « يخلى الله سبحانه بين العيسد 
وما فعل ) (۱۱۷) ٠‏ ورہما كانت النخلية هى أقرب الكلمات العرسة من 
حيت الأآصل اللغوى الى ( الحريه )freed0m‏ . ومن هنا دمكن 
الثول آن هشاما عندما حعل من روط الاسنطاعة بخلبه الشئون » فانه 
يكون بذلك قد وضع فى عفله فكرة اسستقلال الانسان نی حال قیابه بالنعل 
النسرى عن اله سبحانه » وهو يبهذا ينقق مع المضرلة + 


الی اننافه مع القدريه ر المعدزله ( ووفما لما دکر ه الاسعری كان الندریه 
يقولون بان الله سبحانه ( لا يعلم الشىء قبل آن یکون ) وآن السبربیه 
وهم فرع من المعتزلة يرون الرأى نفسه ٤‏ مع اسارة خاصة أو تركيز خاص 
على الفعل اليشرى )١١8(‏ . وغالب الرافضيه يعنقدون أيضما أن الله 
سیحانه لا بعلم ما سیکون حدى بکون (۱۱۹) ویری هسام أيه اذا كان 
الله عالما بها سيفعله الانسان »© لم يكن هناك أى مجال للاختبار أو المحنة 
أو الاحتبار 15681 (.؟١)‏ . وفييا ينعلق بهده النقطة ؛ نان الرافضة 
كانوا أقرب لمؤيدى المعنزلة منهم لمعارضيهم . لكن بعضهم كان بقول أنه 
« لاا ايكون الفعل الا أن يشساء الله » » وذهب عدد كدير منهم الى 
بعينها يبدو أن منكلمى الرافضة محسوبون من بين المدافعين عن القدر 
دح ره ونره من الله سیحانه ۰ 


س وصية 7 خ نیک سس ه 


قد نملا فراغاً كبسراً فى معلوماتنا عن التکلمین السنة فی فجر الاسلام 
اد اق مو کا وهیته اس یه ۰ ال شكس الى یی یه 
أو مجموعة مس ینبعون مذهبه (۱۲۲) ولسوء الحظ » فاننی فد فلت نی 
سد هذه الثفره ائدرة العاومات الناحةه رغم ظنی ائه بامکانی آن آقدم 
اشارات آکیر دقة من تلك التی قدمها فنسنك ۲۳۵۵۵1006 اللذى لم 
يحساول التمسز يبن الفرق الختلفه النی قد ندعی جمیا آنها من 
اهل السنة آو علی الاقل انیم کائوا من اهل السنة الذین أتوا فى وقب 


۳ القفساء والقدر 


لاحق ٤‏ ويميلون الى الحديث عن ( مجنمع اسلامی ) متناسق ؛ او جماعة 
Community‏ اسلامية متسقة (۱۲۲) ۰ واغنال غنسنك لهذا جمل 
بعض استنتاجاته غير صحيح » فعلى سبيل المثال ؛ عندما ذكر أن 
مقالات الوصية لم یرد بھا مصطلح الكسب © يكون قد اغفل آمکان وجود 
هذه الكلمة بالفمل يمعناها الاصطلاحى وأنه مستخدم بالفعسل او حتی 
احتمال أن يكون محررو وصية أبى حنيفة قد تحاشوه ٠ )۱٢١(‏ 


والمتالات الخمس الأولى فى الوصية النى تتناول الابمسان ٤‏ يستشف 
منها أنها قريبة جدآ من وجهات نظر المرجئة . ويبدو أن المرجئة كانوا 
أول من جعل ١‏ الايمان ) قضية مطروحة للمناقشة . والمتالة الرابعة 
تتناول وضع من « أخطأ » أو من ( عصى » من الصحابة وتذهب الى 
انهم جميعا مؤمنون وليسوا كنارا » وهذه هى عقيدة المرجئة » والمتالة 
النانية تنكر أن الايمان يزيد أو ينقص اعنمادا علی استحالة آن یکسون 
الشخص مؤمنا وکافرا فی الوثت نفسه وهذا قريب من قول المرجئة أنه 
لا يوجد فى الکانر ای قدر من الایمان (*) . 


وعلی اية حال » غفی الوشت نفسه نجد نتاطا تفصيلية تلیلة پختلف 
فیها کتاب وصية آبی حنيفة مع الرجئة نمعظم الرجنة يعتقدون أن 
الایمان يزيد وينقص ٠.‏ 
تقارب مع وجهات نظر النجار . وبشكل عام فهذا يشير الى أن مؤلف 
ظهر فيه . ومما يؤكد ما ذهبنا اليه من أن كاتب ( وصية أبى حثينة ) 
هو الذی تأثر پالنجار هو آن مذا الاخیر کان یعد من الرجنة لکن الفریب 
عدم ذکر فكرة الکسب آو الاکتساب نی کتاب الوصية ۲۸ . 


وثمة اشارات لمعارضة واضحة لفكر الجهمية » کالتاکید على عدم 


خلق الترآن » والتاکید علی آن عذاب القبر, حقیقة ٤‏ وانكار ان الجنة 
والنار تغنیان (۱۲۹) ۰ وکانت آفکار ابی الهذیل مشابهة لافکار الجهمية 





(۳:) خلل قی حواشی الطبعة التی بین آیدینا ۰ 


الومنوق بالقضاء وانقدر خیره وشره من اللہ ۳۰۳ 


فى هذه النقطة الاحیره ( غناء الجنة والنار » » ویصرف النظر ع هده 
النقطة فلیس هناك شىء ‏ حقيقة - فى الوصية يوضم أن كاتب الكناب 
قد وضع المعتزلة ‏ خاصه س ى اعتباره » وربيا كان هذا راجعآ الى 
کون ملف الوصیه قد کتبها تبلی آن یسطع نجم المتزلة . 


وتتطابق وجهة نظر کاتب ( او کتاب ) الوصية مع عقيده أحمد بن 
حنبل فى ان القرآن الكريم غير مخلوق « وإنما كلام الله » » وفیما ینعلق 
بالافطار عند السفر فى نهار رمضان »© فهو مدثق مع أحمد بن حنبل 
والظاهرية ؛ الا أن آراءه لا تتطابق معهم ( أحيد بن حنبل والظاهرية ) 
فى أمور أخرى كما لا تتطابق دماما مع المذاهب السنيه الأخرى (.؟١) ٠‏ 
وهو يميل مع اتجاه الظاهرية العارم فى جمل ( اى شىء ) اما لازا 
( فرض ) واما محرما Obligatory or forbidden‏ (۱۲۱) ۰ 


کیف ولا نشبیه ولا وصف ) بطریقه تجمله آقرب الی مالك بن انس بنه 
الى احمد بن حنبل (۱۳۲) ۰ 


ومن ناحية اخرى »© فهو لم يقتصر فى ادلتھ على القرآن والسنة كبا 
يفعل المنشددون من أتباع أحيد بن حنبل الا أن كتيرا من البراهمين 
الموجزة الواردة فى الوصية هى فى الحقيقة قائية على شواهد من القرآن 
الکریم واحادیث الرسول ( ین ) » وان كان هذا لم يمنع من استخدامه 
للبراهين العقلية » خيثلا اثبت عدم تغير مطبيعة الاييان بالقول أنه لا ييكن 
أن يكون فرد ما مؤمنا وکافراً فى الوقت نفسه »© كبا استخدم براهين غير 
مباشرة لاثبات استواء الله سبحانه علی العرش دون ضرورة (۱۳۲) ۰ 


على أية حال »6 فاننا فی الوفت نفسه لا ثری اثرا لاسنخدامه مبدا 
الایمان کبرهان علی فکرة ساقها » بینیا احتلت فكرة الاجهاع آهمیسه 
واضحة عند أتباع المذهب الشافعی ۰ 


من كل هذا ییکننا آن نخلص ببعض الأمور عن مؤلف كتاب وصيه 
أبى حنيفة © فهو حنفى المذهب كما هو واضح من العئوان » وهو يميل 


000 الفضفساء والقدر 


كان مؤلف هذا الكباب هو بأميد حنفى محمد ہن الحسن الشیبانی الذی 
عاش فى عنره آحمد بن حبیل ( النوی ۲۱ ه / 66ل م ) نقريبا (1؟1) ٠‏ 


ومؤلف شاب الوصيه بصرف النطر عن أسسيهة هو من 'أومنين 
بالقتضاء والقدر خيره وشره من الله 9083© عسلول2 وان الله 
سبحسانه ھسو خالی أفعال العياد (۱۳۵) ۰ وحديه عن أمر الله 
سبحائه !اقلم أن يكنب يذكرنا بالأجاديت البویه عن ان الله سبحانه قد 
آمر بسجیل کل ما سيحدت مند البدء وحدى يوم القيامة (۱۲۳) ونسد 
شرح غنسنك هذه المقالة علی هدا النحو ای ربط ما ورد بها بالأحادیت 
الثبوية النعلقة بهذا الوضوع » لکن الایذ الکریمه النی جری الاستشهاد 
بها نید سجیل ما فعله الانسان معاد ( لا ما سوب بفعسله ) ای آن 
السجيل بدم بعد أن يجرى الفعل وليس قبله » وبالنالی فلیس ہة 
حبر »© والعبارة العربية ( ما صو كائ ) النى برجمها فنسنك الى 
الانجليزية ‏ طعومعط ٩۳۵11‏ ۲۷۵۸ ر ما سیحدث ) مسبر ترجمة حاحلنهھ 
والصحيح أن نكون what's happening and go on writing‏ 
والسجبل أو الكمابة سم ادن وعند حدوث الفعل أو بعده آو انناءه كما 
أن مؤلف الوصية اجنرأ الآبة لييرصس بها على الجبر . وتسيطر فكره 
التوحید علی الکتاب ٤‏ ومن ثم فهو يحاول الريط بين فكرة التوحيد وفكره 
الجبر ( القضاء والقدر حيره وشره س الله ) وفی آخر القالة السابسة 
وتناول اللوح المحفوظ » باعنبار أنه قد تم تسجيل كل أفعال البشر فيه 
( قبل حدونھا ) (۱۳۷) ۰ 


وق القالة السابعة أيضا يدير بين أمر الله ورضاه .... من ناحية 
ومشسيئة الله وقضائه وتخلبنه وعلمه .. من ناحية أخرى ٠‏ فالمعاصى 
والطامة تنئمى الى المجموعة الأخيرة ( مشسيئة الله وقضائه ) »؛ لیا 
أعمال الطاعة فهى وحدها ننتمى للمجموعة الأولى ( أمر محبة رضسا 
۰ الخ ) (۱۳۸) + - 


المؤمذون بالقضاء والادر خيره وشره من اش 0“ 
مألاحظخضة أذارة 


رہما کان من النتائج الرئيسية لهدا الفصل نوضسح تعدد جسواف 
الحياة العقلية فى العالم الاسلامى فى القرنين الثانى والئالث للهجرة بصرف 
النظر عن حركة المعتزلة التى سلطت علدھا أضواء کافیة ٤‏ ومن الغریب 
أن كثيرس من العلماء ظلوا غير واعين بالصراع بين الانجاهات التوحيدية 
من ناحبه والاتجاهات الجبرية 1" من ناصة أخرى ٠‏ وقد 
تعرضنا لجوانب معینة پدون تعمق لعدم صلتها بموضوعنا صلة وئيتة 
خاصة موضوع الاختلاف بين الذاهب السنية + ويوضم هذا الفصل أن 
هناك تمهيدا كافيا لکتابات الأشعری وجھودہ بعد ذلك » ونی هذا النطاق 
نعتبر اسهامات أهل الادبات على درحة عالبة سن الأهمية . 


اللحوظة ( 1 ) ؛ محمد بن حرب السترانی يبدو لى أنه هو نفسه 
برغوث الذى يسمى آبضا محمد بن عسى السدرافى ( تكتب بالسين ) 
وشار البه ایشا محمد بن حرب الصيراق ( تكدب بالصاد ) كما فى المقالات 
للأشعرى ( ص ۳۸۳ ) ٢‏ وقد أدرحه الشهرسسانى ( ف الملل ص 1١"‏ ) 
والأشعرى ( ف المقالات ص ١١١‏ ) ضمن النکلمین من الخوارح ٠‏ وذكره 
الأشعرى مع أهل الاتبات ( الثالات » ۲۹۲ ) نی معرض حددئه عسن 
الأفعال المنولدة حدث كانت أفكاره فى هذا الصدد هى أفكار برعسوث »6 
وأخيرا ففى فثرة طويلة ( مثالات الاسلاميين ١٤١٠١ ٤ ١١۷‏ سم ١١۸‏ ) 
۱ ) وصف فبها وجهات نظر الأباضية احدى فرق الخوارج خاصة 
ما بتعلق پنحبی پن آبی کامل محمد پن حرب وادریس الاىاضی ٠‏ وعند 
الٹمعن فی وجهات النظر الواردة فى هذه الفثره نجدهسا متطايقة فى 
غالبها سع ما ورد فى المقالات : ؟ 4 ٠.‏ 4 هم 4 87/45 4 ١‏ 4 ؟ التى 
سعرض لافکار النجار » وکل ذلك مرنبط مع النقرير الوارد فى الصفحصة 
٤‏ . واللافت للنظر اضافة كلمة ( طوع؟ ) فى المثالة الناسعة اذ يقال 
ان الله سبحانه قادر على أن مهب الكفار لطغاً غبؤمنون طوعا ٤‏ وهى مسألة 
رکز علیها برغوث ( وصف اسنطاعة الانسان علی العیل عمعنی بعسد 
مثالا آخر علی تأبر معمر ) » وبلاحظ آن الاستخدام الاصطلاحی لکلمسة 
( معنی ) وجد نی نقاردر ( آو رواپات ) عن النچار ( مقالات ۵۲۸ ) ۰ 


۲۰۹ القضاء والقسدر 


وعلی هذا » فان محمد بن حرب بشکل عام متفق مسع النجار » لکنه 
مختلف معه فی مجال الافعال التولدة » وتلك بالضبط هی وجهات نظر 
برغوث ٤‏ فهو حتى يستخدم كلية ( طوعا ) التى تبدو خاصة من خصائص 
لوه ق معالهة هذه الموشو فاك .و الاسلسن ١‏ الوسية الاخ اقىن 
على هذا التطابق مع برغوث ( كون برغوث ومحيد ہن حرب السیراف 
اسیین لشخصية واحد؛ ) هو ارتباطه بالخوارج » ولا استطیع ایجاد 
حل لهذه الشكلة لکنها تحتاج لاثبات انها لا تشکل عقبة فی کون الاسمین 
یشیران لشخص واحد هو برغوث . لقد کان برغوث مرتبعطا ایض 
بالخوارج فقد آورده الشهرستانی فی کنابه اللل بین الخوارج ( اللل » 
ص ٠١۳‏ ) نخلص من هذا الى احتمال ان یکون محمد بن حرب هو نفسه 
برغوث او علی الاتل لا بد آن نتمامل معهیا کشخصین بینهیا مسلة 


> هه زر 
مه ۰ 
و 


هوامش الفصل الخسامس 





(۱) حتى المعتزلة وجدوا لهم أساذيد تؤيد وحهات نطرهم تعود لرمن المسحابة 
المنية 2 فى الطبعات الثلاث الأولى ٠‏ 

(۲) انكر البغدادى الصلة دين وجهات نظر أنى حنيفة وغسان المرحىء , ممع انبا 
صلة قاشهة ومؤكدة ٠‏ 

(1) الدراسة الدقيقة للتراجم ۰۰ الخ والقارنات مع وچهات النطر العقهية قد تؤدى 
لزید من الوضوح فی هذه الامور ۰ حقيقة آن کل علماه الکلام ینتمی الواحد منهم الى 
فرفة آو اخری او مذهب او آخر , مع آن الذین نظر الیهم الناس علی امهم علی حق کانوا 
فی خاتمة الطاف بلا شك هم الذين یتجنبون الاراء ا متطرفة ء وقد ادرح النوبختى ‏ وهو 
يعبر عن وجهة النظر الشيعية ( هی کتابه فرق الشيعة , ۷ ) سفیانا الثوری وابن ابی 
لبلى ومالك بن انس والشافعى دين عمد المذهب السنى مع العرقة الرانصة من المرحثة 
وهم الشسکاك العروفون ایضا بالحشوية ۰ 


(4) علی سبیل الثال فان محموعة من الروافض یمثلهم بشکل اساسی هشام بن 
المکم ( القالات , ۲۰ - ۱۶ ۰۰ ) , الزيدية ( القالات , 10 - ۷۵) , التکلمون من 
الخوارج ( القالات ۰ ۱۲۰ ) حماعة من الرجكة پرعامة آبی شمر ومحمد بن شديب 
الذی کانت اراژه عیر بعيدة کثیرا عن ارام العتزلة , الجهمية ( انظر الفرقة - ۲) . 
ضرار , النجار ۰ برغوث ۰ وکل اهل الاثبات ( انظر الفرقة - ۳ ) وقدم لنا النضدادی 
قائمة بمتکلمی اهل الاثبات ( الاصول ۲۵۶ ) وهم عبد الله بن سعید والحارث بن أسد 
الماسبی وعبد العزیز الکی والحسین من الفضل البجلی وانو عند اش الکرابیسی وابو 
العباس القلاتسی وقد ذکر بعض هؤلاء ایضا فی اللل ۰ ص 15 ۰ وفی مجال الفقسه 
يعد ابو حنيفة من اکثر النامرین لاستخدام العقل , وعرف هو واصحانه ناصسحات 
الرئى ٠‏ ورمها تعود شهرة المعترلة لعدة أسياب 


(1) استمرا. فرقتهم , بينعا اختفت الفرق الاخری او استوعبها اهل السنة ٠‏ 
(ب) ارتباط الاشعری بهم كما انعكس هى كتاب المقالات 2 كما أن عددا من 
اوائل من کتبوا غی الفرق الاسلامية کانوا مدهم مثل زرقان والکسی ٠‏ 


: دو اجم‎ 
Rıtter’s list of « Muhammedanısche 0 


(+) قيامهم بتاليف عدد من الكتب ٠‏ 


Patton, Ahmad B, Hanbal and the Mihna, 57 ff, 6E ff, (ہ)‎ 
٠ راجع الفصل الأول مصادر عن الأحتاف‎ )٦( 
Muslim Çreed, 108, (۷) 


(۸) الفقه الاكبر  ١‏ , المقالة ب ۲ ٠‏ 


۲۰۸ القضساء والقسدر 


)٩(‏ لا وحود لهذا فی وصية آنی حبيفة آو العقه الأکسر - ۲ ۰ واتما فی العقيدة 
الطحاویة ء وفی کتابی الاصعری القالات , والبایة ۰ 

٠ شبرح الفقه الأكبر . 5 وما بعدها‎ )٠١( 

(۱۱) اللل , 1۲ ۰ 

(۱۲) القفه . الرایعة » تعرضتا لها بعد دلك ٠‏ 

(۱۲) انظر .5-17 ,3 انطو Goldzıher,‏ 
(۱۵) الیل . كه ( الترقيم كذا بالأصل الانحليرى ) ٠‏ 
(13) الفرق + ۲۲۸ ٠‏ 
)۷( 
) 


۷) باستذناء العقيدة الطحاودة ( انار العمیل السادس ) ۰ 


۸) لد 2116 غی ترحمة کتاب اللمع للأتنعرى ([Iell : Von‏ 
Zu Ghazal, 7‏ خعسسورزه31) خملٴ واصح . وقد تغیرت فى الطيعة التائية ۰ وقد 
الچبرية علی نحو استحدام الجبرة هی ( شرح الفقه الاکدر ) ۰ 

(۱۹) الفرق ء ۴۲۸ ۰ 

۰ ۲۰۱ 55١ , نقسه‎ )؟١(‎ 

(1؟) نفسه , 184 ء فى عقيدة نسبت الى عند الله بن المبارك ٠‏ 

۷۷ , نفسه‎ (TY) 

(۲۲) نفسه , ۱۱ ۰ 


۷ انطر القسم الثانى , الفكرة الاولی مردبطة تالنجار آما الشاسة فمرتسطة 


( 
5) صاع برغوث هذه الفكرة ٠‏ 
) المقالات , كلالا ٠‏ 
۱) العرق ء ۲۰۰ ۰ 
۲) الأول عدھا ینتسب للمعطلة ء الذین یعدھم أیضا عرقة من الزنادقة ء ( ص ٠) ۷١‏ 
(TY)‏ العقيدة الحموية فى 0 
Suhreıner, Beıirage zur Geschıchte der theologischen Bewegungen Im‏ 
islam, Separaldruck, 120 ۰‏ 
)¢( هن اس نعيم هي 
Patton, Ahmad b. Hanbal & the Mıhna, 40 ff,‏ 
(5) ابن تيمية . 
Schreiner, p. 121,‏ 


المؤمنون بالقضماء والقدر شيره وشره من الله ۰۹ 


)۴٣(‏ امتصار > ٠ ٠١١‏ فكرة مش المريسى مشابهة لفكرة المحار . والنحار كان سشكل 
او مآخں من اتباع ضراں * 

Massıgnon, Recueil de Textes, p, 194 : انظر‎  )۳۷( 

۰ ٦٦ » الملل‎ )۳۸( 

(595) انظر الفصل الثالث ‏ رقم ٠ ١‏ 

Muslim Creed, 120 )6۰( 
۰ ۲۸۰ ۰۱۸۱ ۰ القالات‎ )۶۱( 

(۶۲) الفرق , ۱۹۹ ۰ 

(۶۳) القرآن الکریم ۰ ۳/۶۷ . القالات . ٥٤٥‏ ۰ 

(5) الانتصار , ۲۰۲ ( ملحوطة الناتر ) ۰ 

(80) نقسه , ۱۲۹ ۰ 

(۶0) نفسه ۰ ۲۶ وما بعدها ٠‏ 

(6۷) القالات » ٩۰۱۰۳۲۱‏ , وراجع ۸۰۱۰۰۷۱ ی بعض الاحیان پیدو مصطلم 
الوحدین بمعنی کل من یومن بان الله واحد (توحید الذات والصفات Unity of God‏ 
واحیانا یقصد دهم فرقة کلامية خاصة ( الانتصار , ۷۵ وما بعدها و ص ۰۰۰۱۲۲ ) ۰ 

(4۸) ها ب ۱۰ء خاصة صںصں ۷۵ ہے ۷۷ ٠‏ 

٠ احمد بن حنبل , الرد علی الجهمية ۰ ۲۱۶ وما بعدها‎ )۶٩( 

٠ ۲۱ - ۱٩ , التنبیه , ۷۷ , الثية‎ )۵۰( 

(۰۱) التنبیه , ۳۰ ۰ 

(۵۲) الانتمبار ۰ ۱۳۳ ۰ 

(۵۳) القالات ۰ ۲۸۱ ۰ فی هذا القسم اشرت نایجاز لا داقعته تفصیلا في ۰ 

The QOrıgin ot the Islamic Docttine of acauisiliott, 


٠ ۲۸٦/٢ - القرآن الكريم‎ )٥٤( 

hiuslm Creed, 213. 8 

كلمة ( اكتساب ) هى صياعة بعص أفكار غيلان واتياعه للتفرقة دين العلم 

( الخرورى ) ء كالعلم بان للكون خالقا , وعلم ( اکتساب ) کالعلم دآن موجد الکون واحد 
ویس انئین آو اکش ( القالات ۰ ۱۳۰ ) ۰ 


(08) مقالات 2 ۲۵۹ وما بعدها . ١8؟ ٠٠‏ الخ ٠‏ 
)٥٥‏ ۲۸۱ ء ٣٤۷٤‏ وما بعدها ٠‏ 

(۲۷) الانتصار ء ۲۹ ٭ 

۰ ۱۲۳۲ الانتصار ء‎ ۰ ۲۳۹ ۰ ۲۱۱  تالاقملا‎ )٦۸( 


٦٦ » اللل‎ )٥۹( 
۰ ۲۰۹ , القالات‎ )0۰( 


۳۹۰ القضساء والقدر 


٠ ٦۳ اللل ء‎ ))١( 
AVE وربا كانت الفكرة الواردة غي هن‎ ۸۷ « TAI ء۱٦٦٢ المقالات ء‎ 65 
٠ عکرته ایضا رغم عدم نسبتها لمه أى لقيره‎ 
+ ) مرحلة لاحقة , ويقال انه كان مخالفا للنطام ء بل لقد قيل انه كانت له فرقة ( جماعة‎ 
۰ ۳۰۰ . انظر الههرست ۰ ۱۷۹ . الترپزی‎ 


(04) اثقالات , ۲۸۲ - ۲۸۵ ۰ 
(14) مقالة ۱۲ ء القالات , 2۱۰ ۰ 
)٥٦(‏ مقالة ۲۱۶ ۰ القالات ۰ ۲۱۰ ۰ 


(۱۷) الائتصار , ۱۱۳ وبعض ملاحظاته عن طرانق ادراك أى معرفة النىء ٠‏ يبدى 
انها مرتبطة بطائفتی العلوماتية والجهولية ( من الخوارج ) ( انظر القالات ۰ ٩۳‏ , وراجع 
حی ۲٩۱‏ ) وتحدث الجباثی عن مد الاجل » ( القالات 0۷۵ ) ۰ 

(0۸) تم استخدام کلمة ( كسب ) لشرح افکاره » ( ص ۰15 ) ۰ 

(15) المقالات ء ۳۰۲ ۰ 

(۷۰) القالة - ۲ ۰ 

(۵۱ القالتان , ه , ۷ ۰ 

(۷۲) القالة ٩‏ وهی فكرة متفقة عع فكرة بثی من العتس ۰ 

(۷۷) القالة »> ۱۱ ۰ 

(۷۶) القالات : ۰۱۵ ۱۵ مه 

(۷۵) القالة ۸ ۰ 

رصم التالتان : ۶۲۳ ( الاستطاعة ) القالات ۰ ۳۲۰ ( قرع ) ۰ 

(۷۷) القالات ۰ ۲۵٩‏ وما بعدها » ۲۰۰ وما بعدها » ۳۱۷ ٠٠‏ الخ * 

(۷۸) البندادی » الفرقة ۰ ۱۹۷ ۰ الملل , ٩۲‏ , المقالات , ۲۸۵ ۰ 

(ؤ/) القالات » ۲۳۰ ۰ ۲۳۸ ۰ 

٠ ۲۸۶ ۰ نفسه‎ )۸۰( 

(۸۱) نقسه » ۰۵ 

(۸۷) نفسه , ۰۶۰ وما بعدها - 

(۸۲) القران الکرپم - ۱۷/۲۹ ۰ ۱ ۰ 
700 ۱۳۷ ۰ 
(۸۰) القالات . ٥٥ہ‏ ٭ 
(۸۷) نله » ۵۵۲ ۰ 
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(۸۹) ورك اسم الآخیر فقط فى هن ٠ ٤۸۸‏ 

۰ استخدم الاشعرى لفط اثبات‎ )٩۰( 

)٩۱(‏ فی مجال الحديث عن الاضلال ثم ذكر ثلاثة أنواع ( تقسيمات ) ( القالات 
٠ ) ۲‏ 

: حیث ذکر أن ضرار! قال بالصنات السالبة لله عز وجل‎ ٤4۸ م ى هن‎ 2١8 )٩۲( 
٠ عالم أى غين جاهل » وهذا هو الاتجاه العام للمثيتة‎ 


۰ ۲۹۳ ,)۹( 

(۱۰۰) ۲۵۲ ب ۵۵ ۰ 

(۱۰۱) ورد مصطلح اهل الحق مرة واحدة می القالات ( ۶۷۳ ۰ ۰۱ )٩‏ ۰ شا" 
هل الحق والاثبات ) فورد عدة مرات واظن آن ( ادل الحق ) مصطلع مرادف ( لاهل 
الاثبات ) » واذا کان هناك أى فرق بين خالق ومكتسب ( غی ص ۱۲۹ ) فقد یکون آهل 
ااجق قد آتوا بعد اهل الاثبات 

(۱۰۷) مقال ۱ ۰ 

: ٩٩۱ )۱۰۳( 

٠٠ 6۰۸ )۱۰۵(‏ الغ 

٠ مس ۲۹۵ ۰۰ ال‎ ۲۵٩۹ )۱۰۵( 

۰ ۵۵۱ )۱۰٩( 

۰ ۵۷۳ )۱۰۸( 

۰ ۵۷۷ ۷ )۱۳٩( 

۰ ۵۵6 )۱۱۰( 

(۱۱۱) قد یکونون هم آنفسهم احاغا ۰ نبتم الریسی پقسال آنه کان استاذا للتجار 
وقد آورد ابن آبی الوفا ( فی کتاب الحواهر الضیثة ب- ج ۱ ص ۱۱۶ ) معجم تراجم 
للاحناف ۰ نکره فیه ` 

(۱۱۷) القالات ۰ ۲۲ قیما یتعلق بحقيقة آنه کار لضرار ( مجلس ) هى البصرة 
مثل ابی الهدیل فربد! کان هو وهشام فى الرحلة العمرية نفسه ( لهما العمر تسه ) » 
وعلی الاقل لم یکن ضرار هو الإصغر سنا کبا وضحت فی : 

Origin of the Islamic ان . .62 أكتلنوج كه عمقاعمل‎ 

2٠, )115(‏ وبأ معدها , 45 وما معدها. ٠‏ كلمة, ( سبب ) قد تعنى ( الوازع ) 

ار الو ار E EE‏ و 


سمه 


۲۲ القضاء والقدر 


, ) استخدام حعهر كلمة ( اختيار‎ ٠ کت آبو الھذیل وحعەر بن حرب عبه‎ )۱١١( 
٠ ) 58” ۰ القالات‎ 0 

TA (119)‏ ۹ ىل ا لقف ا ير ۰۸۰۱۰۹۲ 

(013) القالات ۰ ۲۲۸ ۰ ۵۱۲ ۰ 

(۱۱۷) التغلية ۰ قال بها بعض الاباصية کساس من سس ( الاستطاعة ) ء وقد 
اعترض علیهم فی ذلك یحیی بن دی کامل , ومحمد بن حرب ( القالات ء ۱۰۷ ) ۰ 

(۱۱۸) الابانة , ۸۰ ۰ التنیه للملطی ۰ ۱۳۲ وانطر ایصا الفصل القالك ۰ 

۰٩ ۱ ۰ 1۸4 » القالات‎ )۱۱۹( 

(۱۲۰) نفسه ,2 658 ۱ ۰ ۶ * 

(۱۲۱) نقسه , ۶۱ ۰ ۰۱ ۶ ۰ 

Wensinck’s Muslim Creed, ترجم فی‎ )۱۲۲( 

(۷) ص ۱۸۷ ۰ . .187 .2 

(۱۲۵) ص ۱5۸ ۰ 186 .م 

(۱۲۰) القالات , ۱۶۰ ۰ 

(۱۳۰) الاتتصار ۰ ۱1۶ وما بعدها + 


(۱۲۷) ۱۱ ٭ 

(۱۲۸) بالنظ لاختلاف الىص ھی القالة ۱۳ واقترابھا من ععامی عقالات آخری عن 
اافصل الانسانی یبسدی من العقول آنها تتصرض ( للكسب ) ٠‏ وقد ترجمهسا فنسنك 
راستخدم  acquiring‏ لكلمة آخری مختلعة تماما ٠ ٠‏ 

(۱۲۹ امقالات ۰ ۰٩‏ ۸ ۰ ۲۰۳ ۶۰ راجع أيضا /؟ ٠‏ 

Muslim Creed, 161. ۱۳۰( 

Goldziher, Zahiriten, p. 70, {1} 

۰ ٦٦ , الملل‎ 0١ 

(۱۳۷) القالنان ۲ , ۸ ۰ 

(۱۳6) محمد بن الحسن الشیبانی ( توفی ۱۸۷ أى ۱۸۹ ) کان تلیذا لأی حنيعة 
ومالك بن انس ؛ وقد لخص الموطا لمالك ٠‏ وينضر له الأدناف کامام من أهميتهم يعد 
ای حنیشسة وابی یوسفے اظر أبن ابی الوفا . ج ۱ء صن ٠ ٤٤‏ وانطس أيضبا 
ابن قطلويغا 2 ص ٠ 5١٠‏ 

۰ ۱۱ 5 المقالتان‎ )۱۳١( 

۰ ۰۲/۰4 . القرآن الكريم‎ )۱۳١( 

(۱۷۷) ترجمة الكلمات الآخیرة یجب أن تكون. بالانجليزية کالاتی 
Noı in aecordance with ‘his mtlimate awareness, but in. accordance with‏ 

His writing on he preserved table, 
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(۱۳۸) یقال ان هده نقطة حلاف دين الاشعرى والأحتاف ٠‏ 

(۱۳۹) راچع ما سنق ( القصل الثالث ) ٠‏ 

ıassignon, Rccucil عق‎ Textes, 211 f انطر‎ )۱۶۰( 

YY (EY) 

۰ ۱۲۸ الفرآن الكريم ۱/۷۰ - ۲ ۰ التتمية‎ )١55( 

۰ ۱۳۰ )۱6۶( 

(۱6۵) القالات ۲۶۶ وما بعدها ٠‏ 

۰ ۱۳۵ )۱۶(( 

Golduıher, Zabırlten, 117 ۴ )۱۶۷( 


۰ سرة وترچمة‎ )۱6۸( 
A, J, Arberry., 


٣ )۱‏ ء القرآن الکریم ٠‏ 


) 

٠ وها بعدها‎ ٠١ )190( 

) 

(#) قصور هی هوامس الشن , کڈا کی الاسل ؛ وهق خلا مطبعى غالبا ۰ 


امففصل السادس 


الاأشعرى ونا ق دوه 


ينظر لكتابات الأشعرى بشكل عام كنقطة تحول أو كبداية لنهاية 
مرحلة فى تاريخ الاسلام وسيوضح الفصل الذى نحن بصدده أن لهذه 
الفكرة أسسة صحيحة . ومن ناحية آخری ٤‏ فقد وجسد الدارسون 
المحدثون أنه من الصعب فهم طبيعة انجازات الأشعرى على نحو 
دثیق » وئد اسح مزن من کابانه اها بع أنه الا اذا عسلى 
الاقل ‏ رسموا صورة جديدة للرجل الذی تتوفر عنه بالفعل معلومات 
قوامها آفکار مسبقة جمعوها من کتابات مریدیه . وقد انعکست دهشسة 
الکساتب الغسربی وحیرتسه ق کلمسات الستشرق فنسسنك » السذی 
تدم لنا عرضا موجزاً عن الأدلة التى ساقها الأشعرى للدلالة 
على أن الله سبحانه قد يرى ( بضم الساء » ق الجن؛ » وراح یقتبس 
ما یکد ولاءه لفکر آحمد بن حنبل نی هذه القضية » ثم بعد هذا العرض 
پتول فنسئك : « آهذا هو الاشمری الذی تعرض تلامیذه ومریدوه 
للمنات الحنابلة » والذى يمقته ابن حزم مقتا شدیدا ؟! ام آن الاشعری 
رجل ذو وجهین ؟ » (۱) . 


ان هذا الاضطراب نشأ عن أن الباحث الغربی ی الثرن الاخبر كان 
اقل شماطفا بكئير مع الأشسعرى > ممن المنطلق الليبرالى الذى تأثر بسه 
دائما ٤‏ فان الخلاف بين المعتزلة ومعارضيهم أهل السنة كان يقوم غالبا 
كصراع بين حرية الفكر من ناحية وتشدد ( آو استبداد ) العتائد الطلقة 
absolute‏ من ناحية أخضخرى » غفنظرة فنستك المؤمن بسيسادة 
العتل كما يتجلى فى المارسة الحرة فى نطاق عقيدة جملته يتطرفة فى 
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عدم النماطف مع الأشعری الذی عده السئول الاول عن انهیار العتلية 
الخالصة للمعتزلة ( بفرض أن ذلك صحیح : آی برض آنه السئول 
الأول عن هذا الانهيار وبترض آن النکر العتزلی عثلی خالص ) ۰ وقد 
وجدنا هذا الاتجاه علي الأقل فى زمن باکر نسبپا یعود لکتاب فون كريمر 
Von Kremer‏ الذی بحمل عنوان 6621256262067 تدع ءاطہعاہہہ٥‏ 
[deen des [slam‏ النشور سنه ۱۸۸ (۲) + 


حتی الوقت الحالی » رغم آن کتابات الدکتور نیبرج 2970678عن المتزلة 
تعد علامة على بداية التغيير . 


والنواضة الا قفوم علی. اتضاه بحلف :ابا > عالاسلام د حف 
واحد من القوی الديئية العظمی ی العالم مهنا كان الحکم النهائی علیه ؛ 
لذا فمن یرید أن يفهمه عليه أن یقترب منه حاملا معه قدرا معقولا مسن 
التواضع والاحترام . لقد انتشرت آفکار الاشعری ومدرسته انتشارا 
واسعا بين المسلمين کتعبیر عقلی مرض عن الدين الاسسلامی » بینما 
لم تلق "افكار المعتزلة قبولا » وعلی هذا فان القوى الحقيقيه التى يجب 
أن نصعها فى اعتبارنا هى القتوى المدلة فى الأشسعرى ومن نها نحوه :اذا 
آردنا آن نفهم شیئا عن الروح الاعمق للاسلام ومصدر قوبه » وربما 
ساعدنا تحول الاشعری عن آفکار المتزله لیتخذ اتجاها أكنر تقليدية 
أو أقرب الى مدرسة الحديث على فهم هذه النهابة . 


| س تحول الأشعرى عن مذهب المعتزلة 

ولد ابو الحسن على ہن اسماعيل الأشسعرى فى البصره سنة 
۰ هھ / ۸۷۳ م وكان واحدا من التلاميذ النجباء للجبائى رأس المعتزلة 
فى البصرة » وكان يعد نفسه لخلافة أستاذه فى رئاسة المعتزلة لكسنه 
عندما بلغ الأربعين تخلى عن فكر المعتزلة ونحا نحو جماعة الكتاب 
( القرآن ) والسنة وكرس نفسه للدفاع العقلى عن هذا الموقف 
الجدید ٤‏ وقبيل أن يننهى أجله رحل الى بغداد حنث مات سنة ٤٢٢‏ ھ / 
۵ م (۲) ۰ 


۲ القضی‌اء والقدر 


ولا بد أن نحلص بکثیر من العلومات عن القصص النی رویت عسن 
نحوله عن مذهب العتزلة بأکتر مما هو متوقع عادة حتى ولو كانت هذه 
آلتصص ذات طابع رمزی یی جانب منها . فخلاقات الاشعری ہسع 
الجبائی تتبلور حول قصة الاخوة الثلائة التی رویت بصيغ مختلفة » 
وهی تتناول التدر النهائی آو الصیر النهائی لثلاثة لخوة » کان احسدهم 
نقیا والتانی نسریرا آما الثالث غمات طفلا ۰ والن ناذا کانت الجنة قد 
کت ن ها ا م الق وا 
لاطفل فیها ( ۷ مکان للاخ الذی مات طملا میها ) » وادا کان علینا آن 
ننجنب عدم صلاحية القول باستبعاد الطفل عن الجنة ( لانه لم تكسن 
لدیه قرصه لعمل الطییات او لم ستح له فرصة لنعلها ) عماذا لو آن اش 
كان يعلم فى سابق عليه أن هذا الطفل سیکون تریرا اذا ظل على قيد 
الحیاه »¢ ألم یکن مں العدل ان بتبض الله روح ھذا الاح الشرير وهو 
حاغل ولا بدعه یکبر ویقع فى العاصی ر التصود الاخ البانی س الشرير ) 
ونننشر القصة علی شکل حوار بين الأشعرى والجبائى ()) وى هدا 
الحوار لم نلتق وجهات النظر ووصلت الى طريق مسسدود »> ويمكسن 
مقارنة هذا الحوار بما ورد هى كتاب المقالات للأشعرى مقارنة دفيشة 
وعندها سيتضح أن الحبائى كان ينتقد آراء معتزلة بغداد أكثر من انتقاده 
أبة جماعة معتزلية أخرى (ه) . وقد قدم لنا الجبائى محاولة ليبين أن 
كل أفعال الله سيحاته على الانسان يمكن تفسيرها كثواب لمن يستحق 
وكعقاب للعاصى أو العفو عمن لا يستحق المعاناة ( الصذاب أو المقاب 
عصذ٣6٤Su۴) ٠‏ والجبائى يرى أن أتدار البشر ( قسمة البشر ونصيبهم 
men‏ له 5عتطلأة06) ۰ لا ہکن شرحهسا شرحآ كاملا من خسلال 
مناهيم عثلية كيفاهيم العدالة والسلاية والصحة .. الخ بل لقد كان 
الجبائی مستعدا لتقبل فكرة تفضل الله سبحانه على عباده ( والتفضسل 
مکافاة لن لا یستحق بالضرورة » فیو فضل من الله على عيده أو عباده ) . 
جو ال وا فی انه ون تكد الشف دن ON‏ 
البشرية غير كامية التعبير عن حقائق الحياة البشرية نفسها . فسان 
الرء لا يستطيع أن يتدم شرحا عقليا ( منطقيا ) للتفرقة بین قدر شخص 
وقدر شخص آخر . أو بتعبير آخر لتعليل نصدب جماعة من البشر ونصيب 


الأنسعری وناقدود TAY‏ 


جماعة اخری » غما علی الرء الا آن یتقبل ما قدره الّه دون اعبراص ست 
عليه أن يفعل ذلك بيساطة . انه يبدو لى أن الجبائی كان قد بدأ يدرك 
قتصصسسور العقسل المشرى أو يحدوديته 76880 Limitations Of‏ 
وأن تلميذه ( يقصد الأشعرى ) لم يكن الا حاملا لأفكار أستساذه التى 
اعتنقها فى مرحلة متاخرة من عمره . ومن المؤكد أن أفكار الأشعرى لابند 
أن ينظر ( بضم الياء ) اليها باعتبارها التطور المنطقى لكل حركسة 
المعتزلة . لقد حاولوا ان یتعاملوا مع حقائق الوجود العقده ونتسا 
لنظومة معینه من الانکار » لکن بالرغم من جھدھم ٤‏ فقد ظللت هناك 
تناقضات واضحة بين نظيهم الفكرية والحقائق الواقعية » لذا مس 
الطبيعى أن ننحيها جانبا لذنظر ما اذا کانت مهناك نظم فكرية آخسری 
سنکون آکثر نائدة آو اکتر نحقیتا للغرض ٥٥0۳‏ ۸۸ا٥8‏ ۷۸0۰( . 


وسنجد مرات عدیده نی کناب الابانه عن اصول الدیانه للاشعری 
ما ببين أن طريقنه فی الجدل ( سوی الادله ) تنکون من مو اجهه الافکار 
الیدئیه 10688 2:10 _ لمارضیه بحقائقه الصلده . انه محاور واقمی 
۷ پخلو حواره من رومانسبة » ومن هنا فالی جانب کتابه الذی بنعرض 
فيه لارادة الله ومشیشه (1) » انطلق فی مجادلته من حقيقة سراف الکافرین 
فى حق ااؤمنین » من خلال قضية خلق الله سبصانه للأشباء التی 
حرمها ( القصود » ما دامت هی محرية فلم خلقها ؟ - المترجم ) وقضية 
خلق الأفعال اليشرية الثتى لم بردها الله ( التصود : ما دام لم برد من 
الانسان أن يفعل ذلك فلم يسر له فعله ؟ ‏ المترجم ) ازاء عدم كفاية 
العقل اليشرى ( قصور المنطق البشرى ) وهو اہر مصاحب للانساں منذ 
مبلاده اضطر الأشعرى لانخاذ قرارات + ودمة قصة عن رژی منامیة 
رآها تروى بأشكال مختلفة لا بد أن لها أساساً ٠‏ وريما إن اخضعتاها 
منظور عام النفس الحديث دلتنا أنه كان يمر بأزمة حقيقية فى حياته عندما 
رای هذه الأحلام (7) ٠‏ 


فنی ثسهر رمضان ظهر له النبی فی الروبا ثلاث مرات للدلالة على 
مراحل ثلاث مر بها عقل الاشعری وقلبه » ففی الرة الاولی کان مسسن 
الواضح أن الاشعرى غير راض عن الاتجاه العقلى فى عام الكلام فقرر أن 
بعود للكتاب ( القرآن الكريم ) والحديث ( سنة النبى ب ) 4 وعسسلى 


A‏ الففساء والمدر 


أية حال ؛ فانه لم يكن راضيا نماما عن ذلك وانيا راح ينغل نفسه 
بالدفاع عن موقفه الجديد ( العودة للكتاب والسنة ) وهقا للأساليب الى 
ينبعها المشتغلون بالكلام . وعندما ظهر النبى مَل فى الرؤيا للاثشعرى 
فی الرة الثانية بعد عدة ایام سال النبی بل الأفسعرى عن كيفية تنفيذه 
لوصینه ( ای وصية النبى وله ) غلما آجابه الأشعری اد النبی یر 
فکرر -- ببساطة ‏ وصيته الأولى . ووفقا لرواية اخرى نفهيم ان 
الأفعرى درس الأحاديث ‏ النبوية المتعلقة برؤية النبى فى المنام » نم 
الأحاديث المتعلقة بالشفاعة ئم الأحاديث المتعلتة برؤية الله سبحانه . 
ويقال أيضا .ان النبى ٹر عندما ظهر للأشعرى فق مثامه سأله عہا 
اذا كان يشك فى رؤية الله سيحائه بالعين لأنها أمر مناف للعقل »© وانباہ 
النبى أن الأدلة العقلية هى المشكوك فيها وليس الأحاديث النبوية . 
فكل الروايات ادن تتفق على أنه بعد هذا الحلم ( الرؤبه المنامية ) نخلى 
الأشعرى تماما عن الكلام وتفرغ لدراسة الأحاديث وتفاسير الترآن 
الكريم (*) ٤‏ ووصل الأشعری الى المرحلة الثالثة والأخيرة بعد الحسلم 
( الرؤيا ) الثالث فقد سأله النبئ ينغ ' ورة.ئانيه تقريرا عن أعماله ( فى 
الرؤية ) فلما أجابه لم يكن النبى يله راضيا عن الاجابة تماما وقال ( ف 
المنام ) ما يفيد أنه س أى النبى مَل س لم بطلب منه آن یتخلی عن.الکلام 
وأنما أن يؤيد السنة الصحيحة ٠‏ وعلى هذا أنزل الأشعرى العقسل 
( النطق ) من غوق عرشه » لیمیده لی وضعه الضحیح کخادم للوحی » 
وربما كان لعدم كناية الافكار العقلية اثر فی اختیار الوضوعات البی 
تتناولها الاحادیث کشفاعة الرسول مر للمذنبین التی هی تصحیح لفكرة 





٠‏ (*#) فى عقدمة الابادة ( تحقيق عباس صباغ ) ما دنقله کالتالی ( ومما حکی عن 
الاسدرى أته قال ٠‏ « وقع فى صدرى فى بعض اللیائی شیء مما کتبت فیه من العقاش , 
فقمت مصلیت رکعتین ۰ وسألت الله أن يهدينى الطريق المستقيم ونمت غرأيت رسول الل 
ا فی المنام فشكوت اليه بعض ما بى من الأمر . فقال الرسول يه 
« عليسك بستتى » ء فانتبهت فعصسارضت مسائل الکسلام بكا وجدت من القرآن 
والاخبار فاثبته ونبذت ما سواه ورائی طهریا ۰۰ ثم انه غاب عن الناس مدة من الزمن 
مختلپا فی بیته » خرح بعدها الی الجامع وصعد التبر وقال . « معاشی الناس انما تغیبت 
عنكم هذه الدة لاتی نظرت فتکاغات عندى الأدلة » ولم یترجح عندی تیء على شىء 
ورانی استهديت الله خهدانی الی اعتقاه ما آودعته فی کتبی هذه وانخلعت من چمیع ما کذت, 
اعتقده كما أنخلع من ثوبى هدا » ثم أنه انخلع من الثوب الذى كان عليه ورمی به . 
ودقع الكتب التى الفها على مذهب اهل السنة الی الناس » , ص 5٠5١‏ . 


الاتسعری وناقدوه ۳۹۹ 


العدالة المطلقة » وكرؤية الله سبحانه بالعين فى الآخرة کفکرہ مكيلة 
لأفكارنا العقلية غير الكافية عن الله سبحانه » ان قصة الأحلام التى 
رآها الشعری بالاضافة الی قصة الحوار حول الاخوة البلانة نشبران معا 
الى ما یمکن آن "نقول عنه آن الاشمری فد « أخضع العقل: للوحی » 


The Subordination or Reeson to Revelation. 
وعلى هذا 4 شهناك ما بوکد فا ذ ھب اليه الستشرق شنس نات من أن‎ 
» بدا مرتہطاً ارتیاطا ونیتاً بالقرآن. والسنة‎ ٤ الآشعری نی کتابه الابانة‎ ( 
اذ إن استشهاداته نتکون ساسا من هذین الصدرین )۷ (۸) » لکن الجزء‎ 
الأخیں من ملاحظة غنسك غیر متوازن ( أو پتناول الأمور من جسانب‎ 
واحد ) »© فهناك فروق واضحة وصارخة بين الأدلة التى يسسوقها‎ 
الأفمعرى وتلك التى يسوقها خشيش ؛ ويكفينا أن نقارن بين أدلة كل‎ 
من الأشعرى وخشيش لشعلم أن الاشعری 2 زال مدمسکا بشيء من‎ 
. الطبيعة الفكرية وظل محتفظا باستخدام المنطق وأعمال العقل‎ 
دعائم . الدعامتان الاولیان هما ما ذکرهما غنسنك ونعنى بهما القرآن‎ 
لکن حتى فى الفصل الذى حلل فيه قضية امكانية رؤية الله‎ ٤ والحدیث‎ 
سبهانه فى الآخرة » مان القرآن الکریم والسنة النبوية لم يستخدما الا فی‎ 
وفى فصول أخرى كانت‎ ٤ خمسة براهين من بين ثمانية براهين ساتھا‎ 
امكانية رؤية الله سبحائه وتعالى فى الدار الآخرة ) » وأكثر من هذا‎ 
غبینما الحق الوحی هو اساس البرهان ( آو الدلیل » فهناك أيضا'- على‎ 
غير الحال عند خشيش - قدر كبير من التأمل الثکری و البرهان المتلی‎ 
سوقه الاشعمری دائما » شهو لا یستشهد بالایات القرآنية بمجرد ايرادها‎ 
هکذا ببساطة وانما نجده پبین كيفية تأییدها للمعتقد الذی بسوقه بینها‎ 
مناوئوه یکتفون باپراد آیأت لا تدلل ( آو تبرهن ) علی ما بریدون التدلیل‎ 
رؤية لله تعالى فى الآخرة فان معنى الآية السابقة أن الأبصار لا ندركه‎ 


۲٢‏ القضاء والفدن 


فى الدنيا أو أن الكفار لا يرونه » واذا لم نأخذ بهذا التفسير ظهر التناقض 
فى آيات القرآن الكريم وهو أمر يعلم أنه لا يحدث «*) )١.(‏ معقيدة أن 
الترآن محكم لا يمكن أن يحتوى على أى تفاقض تذكرنا ما روى عن الرؤى 
التى رآها الاشعری والتى تفيد أنه عند فحصه للأحاديث الصحيحة 


2 


وخد أن بها ما يشير الى ضرورة التأمل والتنكير واتخاذ البراهين المكلية 





( الکلام فی اثبات رژیة اف عالابصاں فی الآخرة ) 

« قال تعالى . ( وجوه يومثذ ماضضرة ) يعدى مسرقة ( الى رمها ماطرة ) يعدى رائية م 
وئيس يخلى النظر حن وجوه ندن ذاكروها ٠‏ 

غاما ان یکون اش ستحانه عبی بر الاعتتار . كقوله تعالى : « أفلا ينظرون الى 
الادل كيف خلقت » ۰ 

آو عذى الانتطان . كقوله تصالى « ما ينظرون الا صيحة واحدة » 

آو یکون عنی مظر التحدلت کقرله تعالی ‏ « ولا ينظر اليهم يوم القيامة » ٠‏ 

اك ایکون عتی مظر الرژیة ٠‏ 

فلا يجون أن پکون اله - عز وحل - عبی نطر التقکیر والاعتبار لأن الآخرة ليست 
يدان اعتيان ٠‏ 

ولا يجوز ان يكون عنی نطر الانتطار . لان النطر ادا دکر مع نکر الوحد ۰ عمعنا: 
نظر العینین اللتين فی الوحه . کما ذکر اهل اللسان انظر القلب فقالوا انطر هی 
هذا الأمر بقلبك ؛ ( فلا یکون ) ععناه نطر العینین ۰ وكدلك ادا دکر النطر مع الوجه 
لان الانتطار معة شقيصن وتكدير وهل الحىة ( فى ما لا عين رات ء یلا ادن سمعت مر 
العيش السليم والتعيم المقيم ) 

واذا كان هد! هكذا! 2 كم يجر أن یکودوا عمتظرين 2 لادم كلما خطر بپالهم سیء , 
أكوا به هع خطرره ببالهم 5 


واذا كان ذلك کئلك ۰ فلا یحوز ان یکون الت عر وجل ب ثراد ىطر التعطف ء لان 
الخلق . لا یجون ( لهم ) آن يتعطفوا على حالقهم وادا فسدت الأقسام القثلاثة » صح 
سم الرابع من آقسنام النطر وهو حعنی قوئه « الی ربها ناظرگ » ۰ ( ی ) آمها رائية 
ترى ريها ب عن وجل ل ٠‏ 


(وهدا ) هما بيبطل قول المعحتزلة ٠‏ ان الله اراد بقوله . « اذى رها ذاظرة » طر الامتظار 
لثنه قال . « الی ریها ناظرة » ونطر الانتظار لا پکون مقرونا بقوله « الی » لاد لا يحوز 
عمد العرب : آن یقولوا ی نظر الانتطار « الی » ۰ 


( ولان اش ) تصالی لا قال ‏ « وما ينظرون الا صريحة واحدة » لم يقل 
الی ٭ اذا کان ععباه الاتتظار ۹ 


الاسسعری وناقدوه ۳۳۱ 


۰ ۰ ۰ ۰ + ۰ ۰ ۰ + ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ 





- وقال - عز وجل - مخبرا عن نلقیس . ( فناظرة جم برجسح الرسسلون ) فلا 
آرادت الانتظار لم تقل « الى » ٠‏ 

وقال امرؤ القپس . 

فائكما ان تنظرانی سساعة من الدفين لدى أم جسيدب 

غلما آراد الانتطار لم يقل « الى » 

وما قال سبحانه : « الی رها ناظرخ » علمنا انه لم برد الانتطار واسا اراد عظر 
ااروية ۰ نا موق النظر بذكو الوجه ٠‏ 

وقرن الله النظر بذکر الوجه , فاراد نظر العینین اللتپن می الوجه کما, قال . « قد 
نری تقلب وجهك فی السماء فلنولينك قبلة ترضاها » فذکر الوجه ۰ وانما اراد تقلب 
عینیه نحو السماء پنتطر نزول الملك عليه يصرف الله لمه عن قبلة ميت المقدس الى 
التبلة ٭ 


غان قيل ا لا قلثم , ان قوله تعالمى . « الى ربها ناظرة » انما اراد الی تواب 
ربها ناظرة ؟ 

قيل له تواب اه عیره » واس سبحانه وتعالى قال : « الى ربها ناظرة » ولم يقل 
پححةء والا فهى على طاهره ٠‏ 
آراه غپره ۰ ( وهذا ) یزیل الكلام على طاهره بغیر جچة ۰ 

شم پقال للمفتزلة : آن چان لکم آن تزعموا آن قول الله تعالمى « الى ربها ناظرة » 
انما اراد به » الى غيره ناظرة ٠‏ ۱ 

فلم ما جان لفيركم أن يقرل . أن قول الله سبحانه وتسالى :اد ولا تدرکه الایمسال » 
أراد به , لا تدركه غيره » ولم يرد أنها لا تدركه , وهدا هما لا يقدرون الفرق فيه ٠‏ 


دليل آخر هما يدل على أن الله تعالى يري بالأيصان . 

( وعما يدل على ذلك ) قول ( اس على لسان ) عوسي ب عليه السلام ‏ « رب ارقي 
انفش اليك » دلا يجون أن يكون عوسی صلوات الله عليه وسلامه ب وقد اليسسه 
الله جلباب السيين » وعصمه بما عصم به الرسلین , آن پسال ربه ما پستحیل علیه ۰ 

واذا لم يجن ذلك على عوسى .. عليه السلام ب وقد علمتا أثه لم يسال ربه 
مستحیلا , فان الرژية جائزة , علی رپنا نهسالي » ولى كاتت الرؤية مستحيله على ريسا 
تعالی ب کبا زعمت العتزلة ولم بعلم ذلك موس س عليه السلام ‏ وعلموا هم , 
لکانوا ے علی قولهم .ب أعلم باش من موس ب عليه السلام ‏ وهذا مما لا يدعيد 
مسلم ۰ قان قال قائل : 

الستم ان حكم الل فی الظهار الیرم ولم یکن تبی ال - علیه الستلام - پفسلم 
ذلك قبل أن پترل ۰ 

قيل له لم يعلم تبى الله عليه السلام - ذلك قبل أن يازم الله حسکم الطیھسساں ء 
ننما الزمهم الحكم به أعلم تبيه ‏ عليه السلام ‏ قبلهم , ثم أعلن تبى الله ب عليسه 
السلام سم عباد الل نله * : اس 


۲۲ القضساء والقسر 
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حت ولم یات وقت لزمه حکنه . فلم یعسلم به - علیه السلام - وانتم زعمتم أن 
ءوسی مب عليه السلام ‏ كان قد لزمه آن یعلم حکم الرژية وانها مستحيلة عليه ٠‏ 

واذا کان لم یعلم وقت لزمد علمه ۰ وعلمتموه انتم ۰ الا نلزمگم بجهلکم انکم بما 
لزمكم العلم يه أعلم هن حوسى ‏ عليه السلام يما لزمه به . وفذا خروح هن دين 
المسلمين ٠‏ 

دليل آخر مما يدل على أن الل يرى بالأبصار : 

قوله - تعالی - لوسی - علیه السلام ( فان استقر مکانه فسوف ترانی ) ۰ 

فلما كان الك تعالى ‏ قادر! على أن يجعل الجبل مستقرا ٠‏ کان قادر! علی الامر 
الذى لى فعله ارآه عوسى . عليه السلام ‏ فدل ذلك على أن الله تعالمى ‏ قادر على أن 
یری عباده نفسه وأنه جائن رؤيته ٠‏ 

عان قال قائل ٠‏ علم لا قلتم ان قول اسه تعالى ‏ « فان استقر مکانه قسوف 
ترائی ء تبعيد الرؤية ؟ 

قیل له : لو أراد ( الله ب سبهانه ‏ ) تبعيد الرؤية لقرن الكلام بما پستحیل وقوعه ۰ 
ولم يقرته بما يجون وقوعه ء فلما قرنه باستقران الجبل ء وذلك آەر مقدوں ال ۔۔ سبحانه - 
دل ذلك أنه جائز آن يرى الل - تعالی - ۰ 


الا تری الغنساء آرادت تبعید صلحھا ان کان حسربا لاخیھسا ء قرنت الکلام 
بامر یستحیل فقالت : 


ولا تصالع قوما کنت حربھم حتى يعود بياضسا ملكه القارى 
'واظ ‏ تعالى ‏ انما خاطب العرب بلغتها.» وما تجيزه مفهوءا فى كلامها ومعقولا 


فلما قرن ( الله س سبحائه - ) بامر مقدور جائز ء علمنا أن رؤية الل بالابصار جائزه 
غير تحدا 5 5 ۱ 1 
دلیل آخر : 


قال اله عن وجل ' « الذين. احسذوا الحسنى وزيادة » ٠“‏ 
( وغيها ) قال اهل التاويل : النظر الى الله عن وجل ( اذ ) لم ينعم الك 
سے تعالى ‏ على أهل الجنة', بافضل من نظرهم اليه » ورژيتهم له ۰ 
وقال ال - تعالی - : « ولدینا مزیدا » 4 ( وقد ) قيل : النظر الى الله ب عن 
وجل س ٭ ۱ ۰ 
' وقال ب تعالى  ٠‏ « تحيتهم يوم يلقونه سلام » . واذا لقيه المؤمنون راوه ٠‏ 
( وقال - تمالى ) ٠‏ ه كلا الهم عن ربهم يومئذ لمحجوبون'» ( أى ) يمجبيم 
ءن رژیته » ولا يحجب عنها المؤمنين ۰ 
تال ری ها كرك فا 
بحتمل أن لا تدركه فى الدنيا وتدركه فى الآخرة ٠‏ لأن رؤية الل افضل ,اللذات ۰ وافضل 
اللذات تكون فى أفضل.الدارين ٠‏ 
. ویحتمل آن یکون اب ب تعالی - أداد بقل ب.ه لا تدركه الصا » يعن لا تدركه 
آیصار الکافرین الکذبین » وذلِك ان کتاب اھ پصدق بعضه بعشیا * 


0 مر 
۰ ۰ 7 له 


الأفسعرى وناقدوه ۳۳ 
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غلما قال ان الوجوه تنطر الپه پوم القيامة . وقال فی آية ثخری الابصار لا تدرکه » 
دلعنا انما آپصار الکافرین لا تدرکه ۰ 

مسالة والجواب عنها : 

فان قال قائل ٠‏ قد استكشر الك . تعالى ى سؤال السائلين له أن يرى بالأبصار 
مذال . « سالك اهل الکتاب آن تنزل عایهم کتابا من السماء نقد سالوا موس اكير من ذلك 
فقالوا : آرنا اه چهر8 » ۰ فیقال لهم : ان بنی اسرائیل سالوا رؤية الله ب عن وحل - 
على طريق الانکاں لنبوة موسى ‏ عليه السلام وترك الایمان به حتی يروا أل ٠‏ 

فکانهم قالوا , لن نژمن لك حتی نری ال حهرة ٠‏ 

لما سالوه الرؤية على طريق الايمان بموسى ‏ عليه السلام ‏ حتى يريهم الله 
نسه ء استعظم ال سوالهم » من غين أن تكون الرؤية مستحیلة عليه ,. كمسا استحطم 
سوال آهل الکتاب آن پنزل علیهم کتابا من السماء من غير أن یکون ذلك مستحيلا ٠‏ 

ولكن ابوا أن يؤمنوا ينبى الله حتى ينزل عليهم من السماء كتابا ٠‏ 
دليل آخر مما يدل على اثبات رؤية الله تعالى بالأيصار 

رواية الجماعات فی الچهات الختلفة سب 

عن رسول الله ب أنه قال : ( ترون ريكم . كما ترون القمر ليسة البدر + 
لا تضارون فی رؤيته ) ٠‏ 

غالروایة ( هذا ) أطلقت اطلاقا 2 ومثلث برؤية العيان ٠‏ ولم يكن معناها الا رؤية 
المیان ۰ ۲ 

( وقد ) رویت الرواية عن رسول ال به من طرائق عدة ۰ ورواتها اکشر من 
عدة خبر الرجم » ومن عدة من روى أن النبى تله قال : ( لا وصية لوارث ) ۰ 

ومن عدة رواة : ( المسح على الخفين ) ٠‏ 

ومن عدة رواة قول رسول الل مَل ( لا تنكح المراة على عمتها وخالتها ) ٠‏ 

واذا کان الرجم » وما ذكرناه 2 سننا عند المعتزلة , كانت الرؤية أولى أن تكون. 

گار ورام رت ار ع i SG‏ 

هل رایت ربك ؟ 


مقال : ( نور آتی اراه ) ۰ 

لان العیں ‏ لا تدرکە فی الدنیا الابواء الخلوقة علی صفاتها ان الان سوق 
يض الى عين الشمس > مادام النطي الى عینھسا ء لذھب اکثٹر بصرہ ء واذا كان الله 
- سبحانه ‏ حسکم فی الدنيا بان لا مقوم العین بالنطر الى عین الشعس ؛ غاضصری 
ان یثبت البصی للنطر الی اك تعالى ‏ فى الدنيسا , الا أنه يقويه الك تعالى ٠‏ = 


٢٢‏ القضساء والقدر 





فرؤیة ال - تعالی - فی الدنیا قد اختلف هيها * 

وقد روى عن تصهاب رسول الل مَل أن الله عز وحل «١‏ تراه العپسون هی 
الآخرة » * 

قلما کانوا علی هذا مجتمعین » وبه قائلين . وان كانوا هى رؤيته ‏ تعالى فى الدنيا 
مختلفین , ثبتت الرژية فی الاخرة اجماعا ۰ 

واذا کانت فی الدنیا مختلفا غیها ونحن انما قصدنا الی اشات رژية الله ‏ تعالی - 
هی اآخرة ٠‏ 

على أن هذه الرواية على المعترلة , لا لهم , شهم ( فى الأساس ) ينكرون أن الله 
نور فى الحانيقة ٠‏ 

اذا احتجوا فالخیں لهم ( أن يكونوا ) له تاركين : وعنه مندرفين ٠‏ ( والا ) 
کانوا محجوبين )٤(‏ ۰ 

دليل آخر عما پدل علی رژية اه - تعالی - بالابصار ۰ 

امه لیس موجود الا جائز آن پرینساه الھ واتما لا يجون أن يرى المعدوم علما كان الله 
عن وجل - موجودا مثبتا » كان غير مستحيل أن يرينا نفسه ‏ عز وجل - وائما أرادوا 
من نفى رؤية الك بالأبصار التعطيل , كما لم يمكنيم أن يظهروا التعطيل صراحا ,2 
واطهروا ما پوول بهم الى التعطیل والجحود - تعالی اھ عن ذلك على! كبيرا ب ٠‏ 

دلیل آخر مما يدل على رؤية اہ بالابصار 

ان الك تعسالى ‏ يرى الأشياء , واذا کان للاصیاء رائیسا ء علا يرى الأشياء من 
لا يري ئفسة * 

واذا کان لنفسه رائیا . فجائز آن يرينا نفسه * 

وذلك أن عن لا يعلم نفسه ء لا یعلم الاسیاء . غلما کان انم راثيا للأشياء » کان رائیا 
كان عااا بنقسه ۰ 1 

فكذلك من لا یری نهسد , لا پری الثشیاه , ونا کان اه رائیا للاشیاء ۰ کان رائیا 
لشفسد ‏ وان كان راثیا لها . عجائز آن پرینا نسه ۰ 

کما انه با عان عالما پثفسه ء جان آن پعلمناها ٠‏ 

وقد قال ہہ تعالی ب 


« آثثی معکما آسەع واری » غاخدر انھ یسسمم کلامھما 
ويراهما ٠‏ 


ومن زعم أن الله لا يجوز أن يرى بالأنصار » يلزمه أن لا يجون أن يكون الله رائيا 
ولا عالما ولا قادرا ء لان العالي العادي الرائی جائن أن پری ۰ ۰ 


مسآثة۔. 
مان قال قائل ٠‏ فول النبى م8 ( ترون ريكم ) یعثئی تعسلموں ربكم اضطران! 5 


قيل لد . ان التبى مي قال لاحسحامه هذا » على سبيل البشسارة ٠‏ فكيف بكم اذا 
رگیتم الك س سبحائه لب ؟! 


الاشسعری ونالسدوه fro‏ 
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ا e‏ انمي n‏ نيساي 


- ولا يجون أن يبشرهم بآمر یترکهم فید الکفار . علی آن المبی یی قال ( ترون ريكم ) 
وليس يعنى رؤبة دون رددة . دل دلل عام فى رؤية العين ورؤبة القلب ٠‏ 
دليل آخر 

ان المسلمين اتفقوا آن الجدة هيها ها لا عبن رأت » ولا آذن سمعت ولا خطر عای 
ٹلپ بتر ء ومن العيس السلیم والیعبم القیم 

ولیس معدم دى الجنة . افصسل من رژية اش - تعصسالی سس بالابصار . وأكثر من عبد 
اسه تعالى . عبده للنظن الی وجهه الکریم 

س آرانا اس ایاه بعصله - وادا لم يكن معد رزية الت افضل من رژية نبیه ل » وکانت 
رژية نبی ات امضل لدات الجنة ( مان ) رژیه ال افسل من رؤية نبيه ميم ۰ 
والمدیقین ( من ) النطر الی وجهه الکریم ودلك لان الرژية لا تشر فی الرشی + ولاخ 
رؤية الرائى تقوم مد ٠‏ ثاذا کان هدا كذلك ٠ء‏ وكانت الرؤية ( عير 1 موّشرة فی الرئی » 
) قادها ا لم تودب يها ولا انتلایا عن حفیقه ۹ ولم يستهل على اھ أن يري عبادھ 
الژمنین نعسه خی جناته 

مسالة فى الرژده 

احتحت امعترلة ھی أن ان لا پر ی بالاہصار ٤‏ دعو له ۳ تعالى و سر یو كك رساك 
الأيصان » ٠‏ 

قالوا هلما عطف الله بعوله ( وهو پدرله الابصار ) قوله ( ولا تدرکه الابصار ) وکان 
قواسه ) وهو یدرك الأنفسان ( على العموم امھ پدرکھسا ھی الدنيسسا والاخرة ۰ 
وانه پراها ھی الدنیا والآخرہ ۶ كان قوله « لا تدرکه ۱ دصار 4 دلیلا على كنها له تراه 
الأپصار هى الدنیا وفي الاخره , کأن فی العموم کقوله ۰ « وهو یدرك اابصار » لان احد 
.العیون » أم أيصار القلوب . لأن اله تعالى ‏ قال ,« فانها لا تحمى الایسار ولکن تعمی 
القاوپ التی في الصدوں "0 وقال ) اولی الأددى وا دصار 1 فاراد آیسار السلوب وهی التی 
ينضل بها المؤمنون ( على ) الكافرين ٠‏ 

ويقول اهل اللنة . هلان ہیر بصماعته ء دای ؛ پریدون دحس العلم ویقولون قد 
:اوضر ته بقلدي كما ایصر ته بعبنی ۰ 

عاذا كان الدهر م فص العین دصر القلب 0 عام او جدوا علينا أن يكرن توله 
س تعالی ( # شدركه الآوضان ) فى العدوم كدرله ( وهي يدرك الٹیصار ) لأں أحد 
الكلامين ¢ معطلوس علي الاح 7 ( وعلم هدا عقد 1 وجب عليهم بدحجدام أن اللہ س تعالی سہ 
لا يدرك بابسار العپون, ولا باہصار القلب لان قوله ٠‏ ( لا تدركه الأيصار ) فى العموم , 
کذوله نام وھو دد را ااتیصاں نی واذا لم يكن عددهم ھکدا حقد وحپب آن پکون قوله 
س تعالى ‏ « لا ندرکہ الامعدار » اخص من نرله . «و ( هي ددرك اتیصار ) عو ( ها ) 
أنتدص احتجاجهم ٠‏ ويقال لهم . اىکم زعقتم ان لو كان توله . ( لا تذركك التبصار ) 
خاصا می وقت درن وقت ۰ لکان قوله ( وهو يدرك الأزم'ان ) حاصا فى رقت دون. - 


۲۳۳۹ القضساء والقسدر 





- وقت » وکان قوله ۰ « لا كمئله شىء » وقوله ' « لا تاشذه سسنة ولا نوم » » 
وترله : ( لا يظلم الناس شیئا ) فی وقت دون وقت ٠‏ 

قان جعلتم قوله ‏ تعالى ‏ « لا تدركه الآبصار » خاصة رحع عليكم احتجاجكم 
ويقال لهم ٠‏ اذا کان قوله . « لا تدركه الايصار » خاصا , ولم يرحب خصسوص 
هذه الایات ۰ غما آنکرتم آن يكون قوله . « لا تدركه الأبصان » انما اراد فى الدنيا دون 
الأغرة ؟ 

وكما أن قرله : « لا تدرکه الایصار » بعض الأبصان دون يعض : هل يوجب ذلك 
اللخصيص ( فى ) هذه الآيات التى عارضتمونا بها ۰ 

غان قالوا : توله - تعالی - ۰ « لا ثدرکه الابصار » یوجب أن لا يدرك مها غی الدنیا 
والاخرة » ولیس بنفى ذلك ء أن نراه بقلوبنا » ونبصره بها ولا ندركه يها ٠‏ 

قيل لهم : فما أنكرتم أن يكون لا تدرکە بابصار العیون ٠‏ ولا يوجب ادراك ندركه يها 
ان لا نراه ونبصره بها فرژیتنا له بالعیون ابصارنا له بها » ليس بادراك له بها ؟ 

فان قالوا : رؤية البصی » هی ادراك البمى ٠‏ 

قيل لهم . ها الفرق بينكم وبين هن قال رؤية القلب وابصارہ هو ادراكه 


واحاطتہ ؟۱ 

داذا كان علم القلب باش . تعالى  ٠‏ وابصار القلب له رؤيته اياه , ليس باحاطة , 
ولا أدراك ٠‏ 

فلم أنكرتم أن تكون رؤية العيون وابصارها لله عن وجل ب لپس باحساطة 
ولا ادراك ٠‏ 

مسالة : 


ویقال لهم : اذا كان قول الك سبحانه ‏ : « لا تدركه الابصبان » فى العموم , 
کقوله : « وهو پدرك الابصار » لان احد الکلامین معطلوف علی الآخر * 

فخبروتا الپست !ابصار والعیون لا تدركه رؤية لا لسسا ولا ذوقا ولا على وجه 
من الوجوه ؟ 

فمن قوله : نعم آخبرونا عن قوله - تعصالی - : « وهو پدرك الابصار » آثن‌عمون اله 
پدرکها لسا وذوقا بان یلسها ۲ 

قمن قولهم نعم ٠‏ يقال لهم اخبرونا عن قوله تسالی ۰ ( وهو بدرک اابصار ) آتزممون 
آنه پدرکها لسا ودوقا بان یلسها ۰ فمن قولهم : لا يقال لمهم ٠‏ 

يقال لهم : فقد انتقض قولكم ٠‏ 

غان قوله : « وهو مدرك الادصار » فى العموم ء كقوله ٠‏ « لا تدرکه الأيصال » * 

مسالة : 

اذا كان قائل منهم ان البصى فى الحقيقة هى بصى العین ء لا بمس القلب قیل لە : 
ولم زعمت هذا 1 

وقد سعى آهل اللغة بصس القلب بمرا! » كما سسموا يصس العين بصرا فان جاز 
لكم ما قلتم ء جان لغيركم أن يزعم : أن اليصى فى الحقيقة , هى يمس القلب دون 
المین ٠‏ 2 


الاشسعری وناسدوه ۰۰۷ 


والصدر الثالث لبرامین الاشعری هو الاجماع » آما الصدر الرابع 
والأخير لقوله برؤية المؤمنين لله سبحائه فى الجنة » فهو أن حياة الجنة 
هى س كما اجبع المسلمون ‏ تمثل البهجة الكايلة والسعادة المطلقة 
وليس أدعى للبهجة والسعادة بعد لقاء الرسول يق سوى مطالعة وجه. 
الله الكريم ٠‏ وعلی النحو نفسه » فانه عندما ناتش موضوع ارادة الّء نجده 
برض آفکارا لتعارضها مع مبدا أجمع المسلمون عليه وهو أن « ما أراده 
له یکون » وما لم پرده لم بکن » (۱۱) والاعتراف بالاجهاع کأساس من 
اسس الفريمة اخذ به للمرة الاولی الامام الشانعی ( التوقی ۲۰۲ ه ) 
ویبدو آنه طبق علی السائل العقائدية علی ید العتزلة بعد ذلك بوقت 
غير طویل (۱۲) + 

واخير؟ » فثية عدد من الادلة المقلبة الخالصة سائها الاشسعری, 
ومن ذلك - فى مقام اثبات رؤية الله سبحائه س الدليل السادس والدليل 
السابع اللذان عرض لهبا غنسنك ۰. وعند مناشة الاشعری لبعضص 
المعتزلة الذین ینکرون ان اللہ جمل ( او خلقی 2818 أساسن الكثر » 


< واذا لم نجن هذا ء فقد وجب ان البصي بصر العين ودصر القلب ٠‏ 

مسالة : 

ویقال لهم : حدثونا عن قول اش عز وجل ‏ ' « وهو يدرك الآيضان » ها محناه ؟ 

فان قالوا : معنی « يدرك الأدصار » أنه يعلمها ٠‏ ج 

قيل لهم ' « اذا كان أحد الكلامين معطوفا على الآخر ,. وکان قوله تعالی : « وهو 
يدرك الاہصتاں ۾ معناه يعلمها »م فقد وجب أن یکون قوله تعالى Yon:‏ قدرکه الئیصسصاں ۰ 
۷ تعلمه » وهذا نفى للعلم لا للرؤية فان قالوا ٠‏ معنى قوله تعالى « وهو ددرك الأدصيان » 
أنه يراها رؤية ليس حعناها العلم ٠‏ 

قيل لهم : فالانصار الذى فى العيون يجوز أن يرى ٠‏ 
فا چان ان يرن اه ها اشن من جسن الركيات ٠‏ وق الابمنای الذي فى العين + 

فلم لا يجوز أن يرى نفسه ؟ 

وان لم یکن من جنس الرئیات فلم لا يجوز أن يرينا نفسه * 

وان لم يكن من جنس الرئپات , يقال لهم : .حدثونا اذا ركيتا شيئا لحبصرنا رآه 4 
آو انما براه الرائی دون الیصس ؟ 

ممن تولهم . انه محال » آن نري النصس الذى فی العین * 

فيقال لهم : الآية تندى أن تراه الأبصار ٠‏ ولا تثقى أن براه الپمرون - 





۲۲۸ القضساء والقسدر 


أكد الأشعرى أن الفعل ليس فعلا على الحقيقة الا اذا علمه الفاعل وفتا 
للحقيتة التی پقوم علبها (۱۲) ویمکن نکرار آمثلة لا ننتی علی هسذا 
النجو . الا انثا _- علی اية حال س لا بد آن نضبف آنه لا بوجد حد فاصل 
و اضیح بین الادلة العقلية وما استخلص من اجماع السلمین ( يقتصسد أن 
الاجماع ایشا بمکن آن یکون علی اسس عفلية ) » وربما کان من الامور 
اللاحظة بش-کل عام آن السلم بصلی لربه ( آو بدعو ربه ) بسبب سوه 
الامان ولیدنع عن نفسه توة الشرك ( الکفر ) (۱6) » وقد کانت کل الادلة 
التى سافها الأشعرى ائما كان دافعها الرد على خصوم قالوا بوجيات 
نظر مخالفة لتلك التى يقول بها » ومن هنا فان خصومه أن كانوا برون 
الراى نفسه فى قضايا أخرى لا خلاف بینهم وبینه فیها » عندئذ لم پجد 
الاشمری ضروره لاعمال العقل لنبرپر هذه العنقدات , والاشعری بؤكد 
أن كل ما يمس عظمة الله ووتاره آو پنترض الضعف فيه أو یصوره 
سيحائه ‏ غير کفء آو غبر مکنرث سب انما هى بالتأكيد آفکار باطلة . 


ایضا جمل للعتل والنطق مکائا حفیا . 


وربما لهذا يبدو فريبا أنه اعلن ولاءه للصيغة التى فال بها أحمد بن 
حنبل وهى صيغة ( بلا كيف ) /لامط 577110111 التى ينظر اليها أحيانا 
على أنها صيفة غامضة ( أو على أنها هلابة على تحبيذ الابتعاد عسن 
العلم والمعرفة وتفضبل الجيل أو عدم المعرفة أو أنها صيغة ظلامیة(١١)‏ 


010007 


وھذا لیس غرببا حثٹا عندما نلاحظ أنه قد وجد بالفعل ھیکل کامل 
ٹلتفکبر السالب ٤‏ ذلك التفکیر الذی پثکر امکائیة العلم بالك سبحانسه 
الأ من خلال المعرفة السالية بمعنى القول بأن الله سبحانه « لیس کذا ) 
أو ( لا هو کذا ولا هو كذا ) أما الصيغة الموجبة فمرفرضة »© وقد ارتيدل 
للجومبة بهذا النوع من النفكير لذلك سموا ( بالعطلة ) » وسمى ذم رهم 
( بالعطیل ) وقد استمر هذا التفكير ( السالب ) لکن ہشسکل معتدل 
شاد عض من عرقوأ بأسم ( أهل الاثيات ) (11) وهذا التفكبر السالب 


الاشیعری وناقسدوه ۳۳۹ 


مشروع نیما بری الژشعری لان العقل البشری غبر قاس على فهم طبيعة 
الله عن وجل . لكنه ذهب لنقطة أبمد وهی آن الحيلولة بیننا وبین الوصول 
لامعرفة الحقة تعود لتصور فى عقلنا البشری ومع صذا فان آلوحی 
الالهی بهییء لنا هذه العرفة الحقة » بل لقد ذمب الی آن المتل لا بمکن 
أن يسمح له بالوتوف موقف الحکم علی العبارات والافکار الواردة فى 
الوحی وآن الانسان لا یمکنه الا أن يقبلها ‏ ببساطة ‏ كما هی وقسد 
عارص الاشسعری البفسیر الجازی للمیارات التی یفهم منیا تشبیه آو 
تجسیم أو تجسید له تمالی (۱۷) » فقد آنکر الأشعری سفسبر « ید اه 4 
بقدرة الله أو بفضل الله وهو تفسبر پتمشی مع النجی العقلی ۰ وتسد 
يشعارس مع نص الکلمات الوحی بها » لکن ‏ من ناجیه آذری سب عندیا 
انضحت علاقة ما هو عقلی بالوحی وغدت منهومة »© لم سعد أتبساع 
الأشعرى فى حاجة الی اشاحة وجوههم عن النفسیر آلجاری ۰ ویمکنتا 
على النحو نفسه فهم تبول الاشمری غرر العتلانی ( ای التبول غير 
المقلانی الاشعری ) للغیبیات التعلقة بالاخرة ( کالیعث والحسساب 
,۰ الخ ) فی ضوء التفیرات التی عاصرته » اذ يمكتنا أن تقول الى 
حد كبير ‏ أن أولثك الذين أنكروا الوقائع المختلفة فى يوم قيام القيايسه 
( أهوال يوم القيامة وما الى ذلك ) كالجهمية مثلا كانوأ بحاولون انكار 
المعنى الباطنى لاسلوك السوى الخيّر » وتداغياته التى لا شسب الفعل 
لنامله البشرى . نقد كانت تداعيات أفكار الجهمية ومن نحا تحسوهم 
تهدد بشیوع اللا اخلاقية « الاباحية الخلقية ) وازالة الفاصل بين ما هو 
خلال ويا هو حرام ( ما هو صحيح وما هو خاطیء ) ٠‏ 


لقند كان انكار الأفكار التقليدية اذن مسألة لها عواكب فير طبية علي 
الحسعید العهلی » دق وء هذه التغیر ات المعاصرة للاشسعری ییکن مهم 
آمکار ه ۳( ۰ 





(٭) لدقة هذه الموضوعات العقائدية تتميل هیا ایراد ما دکره الاسعری عی مسالة 

ته ب الوجه والعینین والبصس واليدين الى الله سبحانه 
٠‏ « تسال الل تعالى . « كل شىع شالك الا وجيه » وقال تعالى « ویبتی وجه 
ريك ذو الجاال والإكرام ١‏ خاخب أن له سبحانه وحها لا يثنى : ولا يلحقه الهلاك ٠‏ 


۳۳۳ القضاء والقدر 





2 وقال تعالی « تجسسری پاعیٹلساےء « واصنع ١‏ لفلك باعيننسا وف هلا » فا حسیر 
تعالى أن له وجها ومینا لا بکیف ولا حدود ۰ 

رقال تسالی ۰ « واصبر لحکم ربك فانك باعینتا » وقال تعسالی ۰ « لتصنع علی 
عینی » وقال تعالی « وکان انثه سمیعا بصیرا ۰ 

وتال لوسی وهارون س علیهما افضل الصلاة والسلام "2 اثثی معکم.ا السمع 
.واری » عاخبر ( تعالی ) عن سععه وبصره ورژیته ۰ 

ونمى الجيمية أن يكون لله تعالی وجه - کما قال س وابطلوا آن یکون لد سمم ویصی 
وعین ٠‏ ووافقوا البصاری ؛ لان الىصاری لم دثيت أله سميعا د بصیر! , الا علی معنی انه 
عالم ۰ 

وكذلك هالت الجهمية » وفی حقیقة قولهم آنهم قالوا حقول ان اله عالم « ولا مقول 
سميع يصير إلا على معنى عالم وذلك ( هى ) قول النصارى ٠‏ 

وقالت ا لحهمية ( أيضا ) ٠‏ ان الله لا علم لله ولا قوة ولا سمع ولا دصر وائما قصدوا 
الی تعبپل التوحید ۰ والتكذيب بأسماء الله تعسالی فاعطوا ذلك له لمفظا ء ولم یجعلوا 
قولهم فى المعنى ٠‏ 

ولرلا ادوم خافوا السیف ٠‏ 'أفصحر! بان ال غير سميع ولا بصیر ولا عالم 88 

ولكن خوف السیف منعهم من اطهار زندقتهم ۰ 

وزعم شيخ منھم نجس ء هقدم هيهم أن علم الله , هى الله » وان اش سبهانه علم 
فنفی العلم من حیث آرهم انه تبینه , حتى لزم أن يقول : يا علم اغفر لى ٠‏ 

أذا كان علم الله عنده هى الله , كان الله على قياسه الفاسد علما وقدرة . تعالى 
الله هما يقولون علوا کبیرا ہہ ˆ 

كال الشيخ ایی الحسن غلى بن أسماعيل, الأشعری ب رحمہ اف ورضی شه س وپالله 
نسنهدی » واپاه نستخفی , ولا حول ولا قوة الا بان العلی العظیم , وهو المستعان ٠‏ 

مسالة : 

أما بعب : خمن سالنا فقال 

آتقولون ان لله وجها ؟ 

نقول له ١‏ نقول لك خلافا لما قاله المبتدعون . وقد دلك علي دلك قوله تسالی : 
«( ويبقى وجه ربك ذو الجاذل والاكرام ) » ٠‏ 

مسالة : 

وان سالا : اتقولون أن لله يدين ٩‏ 

( عقول له ) نقول ذلك باذ كيف وقم دل عليه قوله تعالمى ؛ « يد الك فوق ايديكم » 
.وقوله تسالی « با خلقت بیسدی » ه . 3 زس 


الإشسعری وناقدوہ ۲٢‏ 





سے وروی عن النبی یر انه قال ۰ د« ان اله مسح ظهر آدم بيده » فاستخرج منه ذريته » 
غثبتت الید ہلا کیف ٠‏ 

وجاء فى الخبر ا اثوں عن النبى بل ٠‏ ( ان الله تعالى خلق آدم بیسده وخلق جنة 
عدن بيده + وكتب التوراة بيده 2 وغرس شجرة طوبى بيده ) (۲) ای بید قدرته سبحانه 
وتعالى ٠‏ 

وقال ثعالمى « ئل مداه میسوطتان » ۰ 

وجاء عن النبى ب آنه قال . ( کلتا يديه يمين ) ` 

وقال تعالی « اخذنا مثه بالیمین » ٠‏ 


وليس يجون فى لسان العرب ء فى عادة أهل الخطاب ء أن يقول القائل : عملت کذا 
بیدی ؛ ويعنى به النعمة ٠‏ 


واذا كان الله قی خاحلب العرب بلختها , وما يجرى مقهوما ( قى ) كلاعها ومعذر' 
فی خطابھا ء خلا يجور عى خطاب اهل اللسان أن يقول ٠‏ فعلت بيدى » ويعنى «١‏ النعمة » 5 
( وعلى هذا فقد ) بطل أن يكون محنى قوله تعالى . « بيدى » ( يقصد ) «١‏ الئعمة » + 

وكذلك لا يجوز أن يقول القائل . « لى عليه پدی » ۰ ویعنی نعمتی ء ومن دافعنا عن 
امستعمال اللعة , ولم يرجم الی هلل اللسان ديها »> دوقم عن أن تكون اليد بععنى 
+ التحمة » ۰ 


واذا کان لا یمکن آن نتعق می آن الید ( هي ) المعمة . الا من وجهة اللخة , وادا 
دنم ( من جهة ) اللغة لزمه آن لا ینس القرآن من جهتها ۰ وا لا پثبت ( أن ) اليد 
( تعنی ) النعمة من قبلها ۰ لاته آن روجع می تسیر قوله تعالی ۰ « پبدی » ( ای ) 
زسمتی فان السلمین لیس على ما ادعى متفقين وان رجع الى اللغة فليس فى اللعة أن 
پقرر القائل « پیدی » بمعنی حمعتی 

وان لجا الی وجه ثالث , سالناه , ( مع أنه ) لن يحد لدلك سبیلا ۰ 


ماله : 


ویقال لاهل البدع . لم زعمتم أن معنی قوله تعالی : « بیدی » فعمتی ؟ أزعمتم ذلك 
أجماها أي لفسة ؟ ( مع أنهم ) لا يجدون ذلك اجماعا آو عی اللغسة ! وان قالوا . قلبا ذلك 
عن ( باب ) القياس ٠‏ 


قيل لهم . وهن أين وحد فی ا لمقیاس ٠‏ آنه قوله : « بيدى » لا يكون معناه الا نعمتى ٠‏ 
ومن این يمكن أن تعلم بالفعل أن نفس « كذ! » مع آنا راپتا کتابه العزین اساطق 
على لسان نبیه الصادق « وما آرسلنا من وسول الا بلسسان قومه » وقال تصالى . 
« لسان الذی بلحدون الیه أعجمى وهذا مسان عربى مبين » (۲) وقال تصالی : « جعلناه 
قرانا عربیا » وقال تعسالی : دافقلا بتدبرون القران » ولی کان الثران بلسان غیر = 


۲۳ الفقساه والقسدن 


۶ 3 چ 9 ۰ e ۰ ۰ ۰ ٠‏ + اف ۰ 9و جا 





= العرب لا آمکن ان نتددره , ولا آن نعرف معانیه » ادا سمعناه » علسا کان عن لا پهسن 
لسان العرب لا يحسته » وانما يقر به العرت ادا سمعوه علم آتهم انما علموه لانه 
بلسانهم نزل ۰ ولیس مي لسانهم ما ادعوه 

مسا لة : 


وقد اعتل معتل بقوله تصالی « والسےماء بنیناما یاید ‏ ( وقسد قسالوا ) ان ) 
« الأيد » (يعنى ) القوة ٠‏ 

عوجب ( علی حد زعدهم ) آن یکون معی قوله تعالی « بیدی » بقدرتى فيقال 
اهم : هذا التاويل فاسد من وجوه ٠‏ 

اجداها . آن الاید لیس دجمع للید » لان حسم يد أيدي وحدع اليد التى هي « نعمة » 
( دی ) آیادی » وانما قال تعالی « فا خلقت بیدی » عبطل بذلك أن يكون معنى قوله 
« بیدی » حعنی قوله « هنيتاها يأيب » وآیضا خلو كان اراد القوة » لكان مسي ذلك 
بندرتی ۰ وهذا مناقض لقول مخالفینا . وکاس لذسهم , لأذام لا يثبتون قدرخ واحدة 
ذکبی یثبتون ( له ) قدرتين ٠‏ 

وایضا فلى “ن الله تعالی ۰ عنی بتولهد « لما خاقت بيدى » ١‏ القسدرة » ما کان 
لدم على ابليس من مزية فى ذلك , واس تعالی اراد آں یری مسل آدم .ب عليه السلام هس 
عليه ء اذ خلقه بیديه ء ولو كان خالقا لابليس بيديه , کما خاق آدم ب علیه السلام (۲),س 
لم يكن التقضيله عليه يذلك وحه ۰ ولکان ابلیس یقول عحتجا علی رده فقد خلقتتی میدیله 
کما خلثت آدم - علیه السلام س بهما ۰ فلما آراد اه تصالی تفضیله علیه بذلك , قال 
تدالي موبخا له علی استکباره علی ادم عليه السلام مب أن يسجد له . « ما مذعك أن 
تسجد با خلقت بیدی استکیرت » دل ذلك على اه ليس محنى الآية القدرة , أذ كان الل 
تعالي خلق الاشیاء حمیعا بقدرته وانما اراد اثبات پدین , ولم پشارك اىلیس آدم - علید 
السلام ‏ فى أن خلق بيهما ٠‏ 


وليس يخلى قوله تعالى . « ذأ خلفت بيدى » أى يكون معدي دلك اشات بدین نسمتین » 
آو يكون معقى ذلك اثبات يدين حارحتين تعالمى الله عن ذلك ى أي يكون محعنى ذلك 
أثبات يدين قدرتين أى يكون معنى ذلك اثبات يدين ليستا ععمتين ولا قدرتين ولا توصفان 
الا كما وصف الله تعالمى 5 

شا یچون ) أذن ( أن يكون معنی ذلك معمتين . لأنه لا یجور عند أهل اللسان أن 
یترل قائل : « عملت بیدی » آی نعمتی ۶ 

ولا پجون عندتا ولا عند خصومنا أن نعني چارحدین . ولا يجوز عند خصومنا 
پعنی قدرتین ` 

واذ! قسدت الاقسام الثلاثة . سح القسم الرابم وهو معني قوله تمالی . « بیدی » 
أذدات يدين لیستا جارحتین ولا قدرتین ولا نعمتین ( بل ) ا توصعان , الا بان يقال : 

انیما پدان لیستا کالایدی خارجتان عن سائر الوجوه الثلائة التی سلفت ۰ 

- مبعالة : 


وايصا للى كان ععنى قوله تعالى . « بيدى »> ىعمتی لكان لا عضسيلة لآدم ‏ عليه 


ال ملام على أبليس فى ذلك , على رای مخالفینا , بان ا تعالى ابتد؟ ابليس ‏ على د 


الانتبسعرى وناقدوده YY‏ 


تسممعصو اي ع مسمس بيب )برب ايز من 





= قولهم .ه كما ابتدا آدم ‏ عليه السلام ‏ وليست تخلى النستان من أن تكونا بدون 
آدم ‏ عليه السلام او تکونا عرصدين فى بدن آدم ب عليه الصلاۃ والسلام ب ۰ 


فلو کان عدی بدون آدم ٠‏ فلابد أن عند مخالفینا هن المعتزلة جنسا واحدا ٠‏ واذا كانت 
الابدان عندهم جنسا واحدا , فقد حصل فى چسد ابلیس - علي مذاهبهم - من النعمة 
ما حصل فى حسد آدم ب علیہ السلام ‏ وكذلك أنه عنى عرضين › فليس من عرض 
قعله فی ددن آدم - علیه السلام - من لون أي حياة اى وة » أو عير دلك , الا وقد 
فعل من چنسه عندهم فى ددن أبليس » وهذا يوحب أنه لا خضيلة لآدم . عليه السلام س 
على ابليس فى ذلك ٠‏ 


وال دعالى ادها احتع على ایلیس بدلك ليريه أن لآدم ۔ عليه السلام ‏ . الفضيلة ٠‏ 
قدل على أن الله ہہ عز وحل س لا قال « خلت بیدی » لم بعن نعمتی ۰ 


مدالة : 
ويتال لهم 


لم ابکرتم آن يكون اس تعالی عنی مقوله « بیدی » یدیل لیستا مسین ؟ 

عان تاوا لن الید اذا لمم تكن معمة , لمم تكن الا جارحة ٠‏ 

قيل لهم ولم تضیتم ان الید اذا لم تکن نعمة ء لم تک الا حارحة * فان راجعونا 
بای شاهدنا » اي الی ما دجده بیسا من الخلق وقالوا اليد أن لم تكن بعمة قى الشاهد » 
لم تكن الا جارحة قيل لهم إن علمنم الشاهد . وتضيتم مه على اس تعالى ١‏ فكذلك 
لم نجد حیا من الخلق الا چستا . لحما ودما . فافصسوا يذلك على الل ب تصالی 
اش هن ذلك علوا کبررا والا کنتم لقولکم تارکین ۰ ولاعتلالگم ماتضین . وان اثبتم حيا 
لا کالاحپاء منا » فلم آنکرتم آن تکون الیدان اللتسان ضر اش عدهما بدبن لیسستا نعمتین » 
ولا جارحتین ء ولا کالایدی ٠‏ 


وكذلك بقال لهم لن تجدوا مددرا حکیسا الا انساما ء ىم اثبتم ان للدنیا 
عدہرا حکیما لپس کالانسان ٠‏ وآالفتم 'لساهد ٠‏ وتقصتم اعتلالکم ء فلا تسعوا مں اشدات 
یدین لیستا نعمین , ولا حارحتین , من احل آن ذلك خلاف للنساهد ۱ 

مان الوا اذا اثبتم لله بدین لقوله تعالی ( با خلت بیدی ) علم لا اشستم له آیدی » 
زو له ٠‏ « مما عملت أيديذا » ٠‏ 


فيل لهم قد آجمعوا علی بطلان ول حن قال ذلك » وحب أن يكون الت تعسااس ذکر 
« آیدی » ورجم الی اثبات بدین , لأن الدليل قد دل على صحة الاجماع . واذا كان 
الاجاع صمیحا , وجب ان پرجع من قوله آیدی الی یدین لأن التران علی طاهره » 
ولا پزول عن ظاهره الا محبحة , فوجدنا حجة أرلنا بها ذكر الایدی عن الطاهر الی ظاهر 
آخر , ووجب تن یکون الظاهر الاخر علی حقیقته لا یزول عنها الا بمحة ٠‏ 


فان قال قائل ٠‏ اذا نکر الل الایدی ء وأراد يدين . ما أتكرتم أن نذکر الأیدی ۰ 
وپرید پدا واحدة ؟ ٍ 


۳۶ القضاء والقدر 
؟ ب هدرة اه سبحانه ی فکر الاسعری 


القراءة السريعة للمتاند الاسلامية نی کتابی الابانة ومقالات الاسلامیین 
للاشعری کافية لتوضیح أن الرجل ( الأشعرى ) يركز تركيزا شديدا 
على قدرة الله وهيمنته بل انه يردد أفكارا كثيرة تعود لفترة ما قبسل 
الاسلام ٤‏ غالبدا الخایس من العتیدة كما يراها تتضح فى قوله ( انهم 
شىء بارادة الله » وی الثرآن الکریم : « وما تشاعون الا آن پشساء الله اں 
« ما أراده الله يكون وما لم يرده لم يكن » ) (۱۸) ء 


مجح می 





جح قيل اله دکر الأيدى واراد يدين 2 لانهم آجمعسوا علی بطلاں قول معن شال آیدی 
عثيرة » وقول هن قال يدا واحدة ۰ 

عقلنا يدان ٠‏ لأن القرآن على ظاهره ٠‏ الا أن تقوم حجه , ( وهده الحجة پجب ) 
آن تكون على خلاف الظاهر ۰ 
غان قال قائل ها آنکرتم أن يكون قوله تعالى « مما عملت أيديذا » وةوله تعالى 
« لا خلقت يهدى » على المحار »© 

قيل له . حكم كلام ال تعالى ؛ أن يكون على طاهره وحقیفته » ولا یذرح التیء 
عن طاهی الی مچار الا پحچة - 

الا ترون ٭ ادا كان لأس الکلام ۰ العموم . ورد بلوول العموم والراد بها الخصوص 3 
رليس هى على حقيقة الظاهر ٠‏ 

وليس يجوز أن معدل يما ظاهره العموم » عن العموم بعير حجة وكذلك قوله تعالى 
لما خلقت بيدى ) على ظاهره ٠‏ 


وحقیقته اشبات الیدین > ولا يدور آن پصدل به عن ظاصر الیسدین الى ما ادعاه 
خصوهدا الا بحجة ٠‏ 


ولی جاز ذلك لحاز لدع آن پدعی علی آن ما طاهره العنوم هو علی الخصوص . 
معا ظاهره الخصوص , هو علی العموم » بغیر حچة ولذا لم یجز هذا لدعیه بغیر برهان . 
لم یجز لکم ما ادعیتموه آنه مجار » آن یکون مجازا بغير حجة ٠‏ 

بل وجب آن یکون قوله تعالی . « دا خلفت بيدي » اثبات پدین ش تعالی وفی 
الحقيقة , غیر نعمتین , ( لانه ) لا بحسوز عند ال اللسسسان آن یقول قائلهم . 
فعلت بیدی » وهى يحنى نعمتی » ۰ 


الاشسعری وناشدوه ۳۳۹۵ 


والملاحظة الأخيرة ریما کان التصنود منها التدلیل علی مبداً الاجياع 
نی موازاة البرهان الأخوذ من القرآن الکریم » فقد استدل اولا بآيسة 
کريمة ثم باجماع السلمین على أن ما أراده الله كان وما لم يرده لم يكن . 
ومن المؤكد أن المعتقدا العام عند المسلمين وهو ارتبال ما كان بارادة الله 
واضح تمايا فى بعض فصول كتاب الابانة للأشسسعرى » فالميدا الجبری 
( التسدری ), القديم الذى مؤداه ما اصابك لم يكن ليخطئك » 
وما أخطأك لم يكن ليصيبك قد تردد فى مواضع مختلفة (15) وثية أثر 
لما تردد فى الحديث الشريف عن التلم »6 ومعرفة الله لما يفعله البشر وتدوينه 
( بالقلم ) ما سيفعلون *) (.؟) ٠‏ 

وئمة نقطة قريبة ألح عليها الأشعرى الحاحا شديدا بل ممسلا فى 
كتابه الابانة وهو أن الفرق بين المؤمن والكافر هو نتيجة للطريقة المختلفة 
التى عامل الله بها كلا منهما » وليس هذا الفرق ناتجا عن عمل مستقل 
ناتج عن أى منهمأ . وهذه الفكرة تصبغ كل ما كتبه الأشعرى عسن 
الهداية والضلال والختم « بنتح الخاء ) #دئله6م وئمیزها » وهی 
افكار مرتبطة بفكرة هيمنة الله المطلقة فهو سبحائه يريد ( أو يشاء غ2 
كل ما هو موجود علی ظهر البسيطة ؛ نان کان کف الانسان وكبسائره 
ر اخطاژه ومعاصیه ) من عمله هو ولیست آشیاء آرادها الّه ( شاء‌ها) » 
فإن هذا يعنى أن الله ضعيف وأئه غير تادر ل أسستففر الله ا 





(ا) نفضل هنا الرجوع لكتاب الابانة مباشرة ليطمئن القارى العربى أن ( وات ) 
قد نقل پالفعل الافکار صحيحة » وكذلك لمزيد من الشرح والايضاح : 

د ۰ وانه لا یکون فی الارضی من خیر وشی الا ما شاء ال ۰ وأن تكون ممشيئة 
الله س عز وجل ۔ ء وان آحدا ۷ یستطیع آن یفدل شیثا قبل آن ینعله . ولا یستغنی عن 
الله » ولا پقدر علی الخروج من علم الله س عن وجل - ۰ 

وانه لا خالق الا الل ء وان اعمال العباد مخلوقة لله بقدرته کما قال سبحاه . « واه 
خاقکم وما تعسلون » ۰ 

ون العباد لا یقدرون آن یخلتوا سینا ۰ وهم يخلقون ٠‏ كما قال ٠‏ « هل من خالق غير 
الله » » وكما ( قال ) « لا بخلتون شینا وهم بخلاسون » ۰ وکما شال سبحسانه : 
« افمن یخلق کمن لا یخلق » وکسا شال . « ام خلنوا من غیر شیء ام هم الخالقون » 
وهذا فی کتاب اش کثیر ۰ 

وان ال وفق الژمنین لطاعته , ولطف بهم ( ۲ ) وتصلحهم وهداهم » واصل الکافرین 
ولم بهدهم » ولم يلطف دهم بالايعان كما هم اهلى الریغ الطفیان » ولو لطف بهم ای اصلحهم < 


۳۳۹ القغساء والشدن 


نتيجة مؤداها أن الله خالق لکنن الانسمان وکبائره ۰ 


وق الوقت نفسه فقد اول الاشعری الفعل البتری او النشاط 
الیشر ی چازننامه حفصعناط_ نی خط واحد مع ترکیزه على الهیمنة الطلقة 
ل سبحائه . فقد شقال الاشعری بما قال به فعلا النجار مولف کتاب 
وصية أبى حنيفة وغيره ؛ من حيث ان اسنطاعة الانسان علی الفعسل 
مصاحبة للفعل نفسه وائها ب اى الاستطامة ب لم تكن موجودة قبل 
ذلك » ومن هنا فان الاستطاعه مخصصة لفعل واحد أو عمل واحد وليست 
مطلقة ( للعمل وفتیضه ) )١١(‏ وبعبارة أخرى »4 ذفان الله عنديسا يهسب 
لانسان « الاستطاعة » أو التدرة على أن دؤمن فليس أمام الانسان الا 
أن يؤمن » غطریق الايمان هو وحده المتاح له » فلیس له سس ولا يسنطيع ب 
أن يك » بل وليس أمامه أن يتراجع من ایبانه او پحچم عنه » ومن هنا 
فان العمل وان كان. عمل الانسان الا أنه لا يتم الا من خلال « قدرة » 
أو استطاعة خلقها الله فيه » وهذه الاستطامة فى يد الله سبحانه دائما 
لا يفلتها ولا يفقد السيطرة عليها فهو المهيمن التادر ٤‏ ولا يبقى الا ظل 
مسئولية الانسان عن عہله There remains only the shadow of‏ 
man’s responsibility for the actions.‏ 

ليس غريبا اذن أن يبدو الأشعرى راغلضا لأفكار برغوث التى 
مؤداها أن الفعل أو العمل ليس اختياريا اذا كان الله هو الذى أجبره 





لگانوا سىالحین < ولو هسداهم لکسانوا مهتدین » وان الله یقسدر أن 
يملح الكافرين » ويلطف بهم حتى يكونوا مؤمنين , ولکنه آراد آن یکونو! کافرین - کما 
عام - وخذلهم وطبع على قلويهم ۰ 

وان الخیں والشر بقشياء الله وقدره : وأنا دؤمن بقضاء الله وقدره » شيره وسرم » 
جلوة وعره ۰ 

ونعلم أن عا اخطانا لم يكن ليصيبنا ‏ وآن ما ؟صابنا لم يكن ليخطئنا 

وأن العباد لا يملكون لأنفسهم ضررا ولا تقعسا الا بانن اش ب كما قال عن 
وجل اس * 

- ود خلجيء آمورنا الى اھ ء ونثيت الحساجة والفكر فى کل وقت ۔الیے سبحسانهھ 

وتعالی ¢ ° 


الاتسعرى وناسدود ۲۷ 


على غعله ٤‏ وأكد الأشسعرى أن الله سيهانه الى جانب كونه قادرا على 
خلق الكسب ( ما كسبت يداه ) ص0ناتونسومه للانسسان / فانه آیضا 
س أى الله سبحائنه سب قادر علی اجباره علی غعل الشر (۲۲) ,+ 


قبول الاشعری لفكرة الکسب أو الاكتساب لا يزيد الا قليلا عن 
كونه رياء ( أو تملقا ) ٤‏ وريما يكون قد احدفظ بكره الجبائى للفسكرة 
وعدم اقتناعه بھا ٤‏ وبالاضافة للفقره التى أشيرنا اليها لتونا فهناك أيضا 
الفقرات استخدم الأشعرى الكلمة وشرجها من وجهة نظره ( كما یفهمها 
والمقصود كلية الاكتساب أو الكسب ) غفى احدى اشاراته ذكر أن معنى 
الاکتساب هسو تحصیل الشیء او تمکین الفرد من تحصيل الشىء ( أو 
الحصول عليه ) بتمكينه من الاستطاعة أو القدرة » وهو هنا يثسير الى 
أن الاستطاعة مخلوقة وى فترة أخرى يشير الأشعرى ألى أن الانسان 
مهما عمل ومهیا اكتسب ؛ فائه یظل دائما نحت الهيمنة الالهية أو تحت 
اشراف الله سبحانه ‏ 00۲01 6008 عامطذ۷۷ » فلا آحد یکتسب الا 
بارادڈ الله (۹) ٠ )۲٢(‏ 


(#) الفكرة ہنم كلمات الأشعرى عى الايانة 

و ان قال قائل نا قلتم ان الله مريد لکل کائن اں یکون ٠‏ ولکل ما لا يكون » 
ان لا يكون ؟ ۱ 

قيل 1ه الدلیل على ذلك أن الحجة وضحت ( فى ) أن اله تعالى خلق الكفر 
والعاصی - وستبین ذلك بعد هذا الوضوع فى كتابنا س واذا وحب ان الله خالق لذلك » 
فقه وحب آنه درید له لانه لا یحوز آن یخلق ما لا پریده ۰ 


جواب آخر : 
( هى ) أنه لا يجون أن يكون فى سلطان الله تعالى » من اكساب العباد ما لا يريد ٠:‏ 
کبا لا پچوز آن پکون من فعله الحتمع ۰ علی آنه لو فعل ما لا پریده » لأنه لو وقع من 
قعله ما لا پعلمه » لکان فی ذلك اسبات النتصان ء وکذلك القصد , لوقع من عیاده ما لا 
پعلمه ٠‏ 
وکدلك لا پدور آن یقم من عباده ما لا پریده ۰ ( واذا ) كان ذلك وحب أن يقع 
از ذلك ) عن نهور وغعلة » آو عن ضعب وتتصیر على بلوغ ما يريده ٠‏ 


وأيضا فلو کاب العاهی »> وھو لا پتساء أن تکون ¢ لكان فد دکره أن تکون وأدي 
حون ۳ وشدأ پوجپ ؛ أن :کون العاهي ۶ کاشة ہہ شام الله ام می » و‌شده صمة 


الصعف ‏ تعالي اھ عن دلك علوا کبیرا ب ٠‏ کے 


۲۳۸ القضاء والقدر 
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= وقد أوصدحنا أن الله سبمانه ء لم یزل مریدا علی حقیقته التی علمه علیها ۰ فاذ 
كان الكفر مما يكون » وقد علم ذلك » فقد اراد آن پکون » ۰ 


مسالة : 


ويقال لهم . اذ كان الله علم أن الكفر يكون ٠‏ وئراد أن لا یکون فقد آراد أن يكون. 
ما علم ء علی خلاف ما علم » واذا لم يجن ذلك فقد آراد آن یکون ما علم ٠‏ 
ويقال لهم ٠‏ لما اييتم الله پرید الکش ‏ الذی علم أنه يكرن , أن يكون قبيها فاسدا 
متاقضا خلافا للایمان ؟ 
فان تالوا . لانه کل مرید لسفه سفيه ٠‏ 
قیل !ہم ولم قلتم ذلك ؟ آولیس. قد آخبر ألله تعالی ء عن ايبن آدیم أنه قال لاخیه و 
« لثن مسطت الى بدك اتقتلنى ما آثا بباسط يدى اليك لأقتلك انى أخاف ات رب العالمين. 
اثى أريد أن تبوء بائمی وائمك اتکون من اصحاب الذار » ناراد أن یقدل آخاه لثلا یعذب » 
وأن يقتله أخوه حتى يدوه - باشم قتله له 2 وسائر آثامه التی عليه » فيكون من أصحاب. 
ادنار ٠‏ غاراد قتله آخيه ( له ) الذى هى سقيه'ء ولم يكن ( هو ) بذلك سفیپا ء فلم 
زعمتم أن الله تعالى اذا أراد سفه العباد , وجب أن يتسب ذلك اليه ٠‏ 
مسالة : 
ویقال لهم ۰ قد قال يوسف .. عليه السلام - . « رب السجن أحب الى مما يدعوننى 
اده 0ع وكان سجٹھم اياده معصية ¢ غاراد المعصية التی هی سچنهم ایاه دون فعل 
مسالة آخری ٴ؛ 
ويقال لهم ٠‏ أليس عن يرى من جرم المسلمين ٠‏ كان سفیها » واش سحانە وتعالی 
پراھم ء ولا پنسب الی السفه , فلابه من خعم ۰ فیقال لهم : غما انکرتم آن من اراد السفه 
من کان سفیها » واش سبحانه پرید سفه السفهام ۰ 
مسالة : 
ويقال لهم . ١‏ لسفيه منا ء من كان سفیھا ء لما آرأد السقه , لأنه ذهى عن ذلك » ولانه 
تحت شريعة من فوقه ‏ ومن يحد له الحدود ويرسم لمه الرسوم ء غلما أتى ها نهى عنه » 
كان سفيها ٠‏ 
ورپ العالین ‏ جل ثناؤه وتقدست اسماؤه ‏ لیس تحت سریعة ء ولا فوقه من 
یحد له الحدود » وپرسم له الرسوم , ولا فوقه مبیح ولا حاظر . ولا آمر ولا زاجر ۰ 
فلم يجب اذا آراد ذلك أن يكون قبیحا , ای آن پنسب الى السفه . سبحانه - ۰ 
مسالة : 
ویقال لهم : آلیس بمن خلا بين عبيده واعائه منا , يزنى بعضهم ببعض وهو لا يعجز 
عن التدريق ينهم » فيكون ( يذلك ) سفيها , ورب العالمين قد خلا بين عبيده وامائه + 
( وقد ) يزنى بعضهم نبعض ١‏ وهي پقدر على التفريق بينهم » ولیس سفیها ( سحانه ) > 


ااشسعری وناقدوه ٦|۹‏ 





= وکدلك من اراد السقة مهنأ كان سفيها » ورب العالين پرید السقه وليس سفيهياً 5 
دسألة آخری : 
ویقال لهم ۰ من اراد طاعة اھ مناء کان مطیعا ء كما عن اراد السعه کان سفیها ‏ 
ورب العالمين يريد الطاعة , ولیس محلیعسا > فكذلك بريد السشه > ولیس سفیه 
لب( مسحاله ) س ۰ 
مسالة : 
ويقال هم . قال الل تمسالى . « ولق شاء الل ما اتثئلوا » فاخدر آنه لى شساء 
'ن لا يقتئلوا ٠‏ ( ولكن ) قال : ( ولکن اش دفصل ما رید ) من القتال ۰ فاذا وقع 
القتال : فقد شاءه » كما قال ٠‏ « ولو ردوا لعادو! لما نهوا عنه » ٠‏ 
فقد أوحب أنه أي ردهم ألى الدنيا لعادوا الى الکفر » وآنهم ۳۹ لم پردهم الى الدسا 
ٹم یعودو! ٠‏ فكذلك لى شاء ء أن لا يثنتلوا لما اقتدلوا : واذا اقتتلوا فقد ساء أن يقتتلوا + 
مسالة : 
ویقال لهم . قال الل تعالی ۰ « ولو شئنا لآتينا كل نفس هداها ولتن حق القول هذى 
املان چهنهم من الجنسة والشاس اجمعین » راذا حق القول بدلك » آن یژتی کل تفس 
هداها > لأنه اذا لم پوتها , لا حقی القول بتعذیب الکادرین » واذا ام برد ذلك فقد شاء 
شباللها ٠‏ 
قالموا . معني ذلك ء لى شثنا چبرناهم علی الهدی واضطررناهم اليه ٠‏ 
قيل لهم : أذ أجبرهم على الهدى واضطرهم اليه ٠‏ ليكونوا مهتدين ٠‏ 
غان قالوا : تعم ٠‏ 
قيل لهم . فاذا كان اذا فعل الهدی کانو! مهتدين ٠‏ فما أنكرتم أنه لو فعل کفر 
ويقال لهم أيصا : على أى وجه يؤتيهم الهدى ؛ لى آتاهم اياده » وشاء لهم ؟ 
فان قالوا : على الالجام » 


قيل لهم : واذا الجاهم الى ذلك » هل ينفعهم على طريق الالجاء ٠‏ 
فمن قولهم : لا * 
يل لهم : فاذا تخين أنه لى شاء لآتاهم الهدى , لولا ما حق هنه من القول أنه یملا متهم 
فرعون قوله الذى قاله عند الغرق والالجاء فلا معنی لقولکم ۰ لانه لرلا ما حق من القول 
لاتی کل نفس هداها واثبات الهدی علی الوجه الذی قلتموه » لا يزيل للعذاب ٠‏ 
مساله اخری : 
ويقال لهم قال ألك تعالی ٤ھ‏ ولو بسط اش الرزق لعیاد ه لبضوا هي الأرشن + 


وقال تعالى . «٠‏ ولولا أن يكون التاس آمة واحدة لجعانا من يكثر بالرحمن لبيوتهم سقفه 


YE»‏ القذيياء والصدر 


وتبل أن ندين الأشعرى بسبب تغقليله من شأن مسئولية الانسان عن 
أعماله ( جعلها فى حيز أضيق من المذوقع ) » يحسن بنا أن ندأمل محاولاته 
لحل مشكلة الثر أو مشكلة الکغر اذہ ٤ہ‏ ٥٥001التی‏ واجہہا بہعنی 
تعرضه لها . لقد كان الأنعری واضحا تماما فی إدراك ان حیمنة الله 
الکایلله وار ادنه الطلقة » تعنی آنه سبحانه شد آراد کل الشر ا موجود فى 
الدنيا فالله لیس ضعیفا ولا هو متسم بالاهمال ( بحرث نجری الامور دون 
علمه ) ٤‏ لکن الاشسعری کان آیضا مثیقفاً أن الله عادل وخیر ۰ وق إحدى 
مجادلاته القائية على التناقض بين الله سيحائه وابلسن الذی اعتبره مرندا 
للشر ( الثشر المراد 011 چ ل7 نورد هذه الفقرات : 

0 يقال لكم من فولكم : إن کنیراً مما نلساء أن یکون ايليس کان 2 لأن 
الکتر اکثر من الایمان » واکلر ما کان قد شاءه هو . وعلی هذا مقد جطتم 
مشيئة إبليس أننذ من مشیثة رب العالین س جل ثناژه ونقدست آسماژه ۰ 
ان اکثر ما شاءه کان واکتر ما کان فقد تاءه . وی هذا ایجاب انکم قد 
جعلتم لابليس مرتبة فى مشسيئة ليست لرب العالمين ‏ تعالى الله عمسن 
كول الظالمين علوا كبير » (4؟) (*) وأحد انجاهات الحل تعنمد عسلی 
عتيدة « عدل » الله بالضرورة © وكونه خبرا »© كما يتمثل ذلك فى أنه 
سبحانه هو الذى قدم لنا الشريعة » وليس من مشرع فوق الله سبحانه 
لیثرر له ما هو صالح وما هو طالح » غلیس من مشرع لله » وليس من 
مشرع غير الل (۲۵) , ( الثص بلفة الاشعری : رب الص‌الین لیس 





= ولم یجعل للکافرین سقفا من فص » عما آنکرنم من أنه تعالى ٠‏ لو لم برد آن يكر 
الکافرون ۰ ما خلقهم مع علمه , ثنه اذا خلقهم كانوا كافرين , كما أنه اراد أن يكون 
الناس على الكفر مجتمعين , لم پجعل للکافرپن سقعا من فضة . ومعارح علیها یطهردن . 
اثلا يكونوا جمیعا علی الکفر متطابقین - 

اذا کانو! هى معلومه آنه لو لم يفعل ذلك ۰ لکاوا علی الکفر جمیا مطبقین » ۰ 


(٭) نقلنا التص العربی الڈی یتفق تقرہبا مع ما آوردہ وات بالانجلبرية من طبعة 
الابائڈ ء بتحتیق عباس صباغ ء ص ١١8‏ ونورد هنا نصا آخر لا پخلو من علاقة مع 
الٹصں الوارد فى المتن هن الصفخة ندسها د ويقال لهم ادا زعمتم امہ قد کان فی 
سلطاں ان الكقر والعصيان , وهى لا يريده . وآراد ان يؤمن الخاق أجمعين ولم پژمنوا . 
فقد وجب على تولكم أن اكش ها شاء الله أن يكون لم یکن واکس ما اراد ال الا يكرن 
كان + لأن الكفي الذى کان وھو لا بشاؤه عندكم أكس من الايمان الذى كان هو پساژه . 
فتد وحب علی قولکم آن اکثر ما شام اش ن یکون لم یکن واکثر ما آراد اش الا یکون 
وأكش ما شاء الل آن پکون لم پکن » وهذا حصد ما اچمع علیه السلمون من آن ما ساء ال 
أن کون کان وما لا یشاء لا یکون » ۰ « ويقال لهم ٠‏ أيما كولى دصفة الاقتدان ° من اذا = 


الأتسعرى وناهدود ۳:۰ 


ند نت شريعة ) (*) فليس لعدل الله وخيرهة وجسود جسوهری 

existence‏ 56 ٥ھ‏ 88ط وانیا هو مرنبط ( العدل والخیر ) بکونھ 
سبحانه مرسل شريعة . وهذا التفسير ليس مرضيا تماما ولم يرد ذكره 
الا بايجاز . 


وعلی آبه حال » فان حله الجو مری لهذه القضبة قد نابر ق مواسع 
عده من كتابه الابانة عن أصول الديانة > وهو حل يسير فى الخط نفسه 
الذی كان أول من سسار فيه رجال مدل برغوث . وهدا الخط التفكيرى 
دين أن علاقة الله سبحائه بہحلوقانه مخلفة نماما عن علاقة الانسان 
بما يفعله ( بمفعولاته ) ومن هنا ليس من الضروری وصف اللہ سبحانه 
بصفات ننطبق علی البشر ؛ أو بصفات لها المفهوم ثفسه اذا أطلقت 
على البشر ٠‏ فاذا تحرك انسان ظلنا انه متحرك أو يتحرك ولكن عندما 
.بخلق الله الحركه فى بعض مخلوقانه فانه سبحانه لا بوصف بانه منحرك . 
وهذا الذى اعنقده الأشعرى طبقه على خلق الله سبحانه للشر ۰ بقول 
الأاشعری : 


« وان سألوا : فقالوا : أدما خير » آلخبر أو من الحير منه ؟ » . 


وان قالوا : ایما شر » آلشر او من الشر منه ؟ 


1 





< ساء آن یکون کان لا محالة » واذا لم يرده لمم يكن ؟ آى من يريد اں یکوں ما لا پکوں 
ویکون ما لا پرید ؟ فان قالوا ۰ من لا یکون اکثر ما پریده آولی بصهة الاقتدار ( استخدم 
وات لفظ 002152016266)) كابروا , ویقال لهم ان چاز لکم ما قلتموه » جار لقاتل 
أن پقول من یکون ما لا یعلمه اولی بالعلم من لا یکون الا پعلمه ۰ عان رحعوا من 
الکابرة وزعموا آن من اذا ثراد لمرا کان وادا لم یرد ۰ لا یکدن ۰ اولی دصعة الاقتداد 
اارمهم علی عذاهبهم آن یکون ابلیس - لعنه انم اولی بصفة الاقتدار من اه تعالی لامه 
أكنر ما أراده كان ؛ واکثر ما کان هد اراده ۰ ۰۰۰ ویقال لهم ایما اولی بالسلطان 
والالوهية ۱ استخدم وات اللفظین ۰ (Authorıty and Divınıly‏ من لا يكون 
الا ها يعلمه ولا يغيب عن علمه تیء . لا یحور دلك علیه , آو من یکون مالا پعلمه 
ويعزب عن علمه اكش الأشياء ؟ عان قالیا من لا يكون الا ها يعلمة ولا يعزب عن 
علمه نیء آولی بالالوهية ء قيل لهم . فلذلك من لا يريد کون الئیء الا ما کاں ولا يكون 
الا ما يريده ولا يعزب عن ارادته شرء أولى بصفة الألوهية ‏ كما فلتم دلك فى العلم 
۰ الخ ٤ء‏ ص ۱۱۸ وما بعدها * 
() المي كاملا بلغة الاصعری فی حاسية سادقة فى هذا العصل ٠‏ 


EY‏ القضساء والقدر 


بقال لهم : من کان التم منه » چاتز به » فهو نسر مں التر ٤‏ والله 
معالی بکون منه الشر خلقة ‏ بنتح الخاء ‏ وهو عادل به . 


فلذلك لا بلزمنا ما سألتم عنه » علی انکم ناتضون لاصولکم »© لأنه 
اذا کان » من کان الشی منه » شر من الشر » فقد خلى الله تعالى ابليس, 
الذی هو شر من الشی الذی فیه » كما خلق ما هو سر من السرور کلها » 
وهذا نقض دینکم وفساد مذهیکم » )۲٩(‏ () ۰ 

واحد آکثر جوانب براهین التشعری ( حوارامه ) نشویقا نجسدها 
حبت بستخدم نظائر بشرية 281811618 حصعصتط ( معتمدا علی شواهد 
قرآئية ) (۲۷) لیبین آنه من المکن أن يكون مريدا للغياء ( السفه 
17 دون آن یکون غبیاً . 

ويبدى أن المعتزلة أو بعض جماعانهم قد عارضوا القائلين بأن الله 
بيكن أن يخلق الشر دون أن يكون شريرا ذلك لأن « س يريد السفه 
( الغباء ) هو بالضرورة سفیه ( فبی ) (۲۸) ۰ 

ر تص الحوار بلغة الاشعری عند الحاشیة ۲۳ ی مذا العصل 
ننسه ) آما الایات التی استخدمها الاشسعری للدلالة علی أنه ليس كل 
مرید للسفه سفیها » فهی قول ابن آدم بلفة الترآن الکریم ( لثن بسطت 
الى بدك لتقتلنى ما أنا بباسط يدى اليك لأقتلك أئى أخاف الله رب 
العالمين . انى أريد أن نبوء باثمى واىمك غتکوں من أصحاب النار ) فرغم 
أنه ترك أخاه ليقتله ( وهو سفه ) الا أنه ليس ( سفبها ) فقد ( أراد ) 
أن يبوء القادل باثيه . وقول يوسف علبه السلام : ( رب السجن أحب 
الى مما یدعوننی الیه ) فرغم تمنيه السجن ( سفه ) الا أنه أراد بذلك 
الخلاص من المعصية فهو بذلك ليس سفیها . 





(٭) نرید ان تبرهن على أن وات قد استوعب النصوص العربية وصاغها بانجليرية 
الاندليزى الذی آورده لعظم هذه الفقرة 
If they ask ° « which’s better, the good or the person from whom‏ « 
the good proceed ? The reply is : «the person from whom the good‏ 
by way of (unmerited) favour is better than the good ». If they then‏ 
say : «'Then which is worse, the evil or the person from whom the‏ 
و evıl proceeds ? The reply is : «the person from Whom the evil‏ 
وم ceeds by way of wrong doing is worse than the evil. From‏ 
however, the proceeds bY a way of creation and he is dealing justly‏ 
thereby.‏ 


الآسعری وناقشدوہ TEY‏ 


راو ات فا سی دای ماق مس سار َو سے 


انه لنفاش ممتع حقا یأحذنا الی نثطه آبعد نحو حل هذه السکلات 
ر حل الثضایا التی تبدوا متناقضة ) آکنر من حوارانه الاخری ۰ غالعلافد 
بین الاراده اليشرية وارادته سبحانه پمکن فهمها علی النحو نعسته ص 
ملریق الفپاس 2021027 بمعنتى فياسى ذلك بالعلاقات بين الارادات 
الشرية بها اها اشن كر ماي ها عن ريي اة 
مع العلافة بين القوى الفيزيثيه 107668 physical‏ ( النى ننحو نحو 
التركيز على القوى البشرية والقوى الالهيه ؛ أو بين 
إرادة الله وراده الانسان » باعتبار الارادپن متمانلتین م هذا آمسر 
غير واقعى ) (*) وهذه الأمدلة دبين كيف أن وائعة أو حادتة واحدة يمكن 
آن پریدها آشخاص متعددون ( ذوات متعدده ) بطرائق مبعددهة » وهی 
ای الواتمه ر آو الحاسه » مراده بالفعل ( آی پریدها الأشصاص او 
الذوات الحنلفون اراده حقيقيه فعلا ) » ونی ظل هذا النهوم یمخن خهم 
كيف أن ارادة الله یمکن آن تکون هی الهيمنة علی عالنا فعلا وهذا 
لا ينفى الارادة البشرية أو المسئولية البشرية . 


ورغم أن هذه الطريقة فى التفكير وتطبيقها على القضدة المطروحة 
هی سب بلا شك س من ہنات أفکار الأاشعری ٤‏ الا أن هذا لا پمنع فیمسا 
پیسدو أن يكسون فد أخذ هذه القشكرة عن تيموبنى لاس 
نی رسالنه ۸0087 » وتیموئی هذا هو بطريارك الکنیسه السوریه 
الشرقية ( بدات فی حوالی ۱۱۵ ه / ۰۷۸۱ ) (۲۹) ومن العروف آن 
الأشعرى قد درس المسيحية فقد الف عنها کتابین (۲۰) وکان بموی 
طاه‌ه؟_ یجیب علی اعنراض للخليفة الهدی الساسی مژداه آنه اما 
آن یکون السیح ( علیه السلام ) غبر قادر علی منم صلبه » نیو ی هذه 
الحال شمیف » واما ائه س ای السیح عليه السلام - کان بربد هذا 
الصلب فعلا » وثى هذه الحال لا لوم على اليهود ٠‏ لكن تیموئی عفد مقارنة 
بين نزول الشسطان من السماء وطرد آدم عليه السلام دن ااجنة * وق 
وثت لاح قارن ذلك بالكفار الذين يقتلون المسلمين الذين يجاهدون فى 


يميم عايب چ 





(9) امترجم . لا يخفى أن دراسة الارادة الالهية والارادة البسرية كارادتين 
متناظرتين أو من منطاق ( صراع القوى ) هى نوع من السقه لا شك فيه ( المترحم ) ٠‏ 


۲٢٤‏ القضاء والفدر 


سييل الله » وحلص بیمونی من هدا الى حقيقه أن « الله أراد أن يهيط 
الشيطان الى الأرص وأراد أن يطرد آدم من الجنة س لكن اراده الله هذه 
لا نبرىء الشيطان ولا نعفى آدم من اللوم وكذلك فان قثل الكفان للمجاهدين 
ق و ر آنه راه و ب من عقنت الكمان حملي 
رهم وعلی شلهم للمجاهدین السلمین رغم حبهم ‏ آي الجاهدین س 
للسمهاده » فالکفار لم یلوا ااجاهدین رغبه فى ادخالهم الجنه ٠,‏ 


و ادا ترکنا هذه الجادلات الی بین بثلیل الاشعری من آهمسیه 
المسسولية البشرية ( حریه الاراده البشرية » » فلا بد آن یکون حکینا 
علیه معندلا شیثا ما » فالاشعري لم بصل الی هذا الوقف منیا عن 
کل الضرورات النطقية » کما آنه لم ینکر السئولية البثشرية انکارا کاملا » 
اد كفا ج نشاظة عاان نهد ی کتابانه:ما بوکد حرية ازراده البق ربة 
پشکل مپاسر آو غیر مپاسر ؛ کل ما نی الامر انه لم برکز حدینه علیهسا 
اما كان متسغولا دائما باقناع الئاس بعظہة الله سیجابه وندرانه الفامرة» 
وحىی ادا لم يكن الاأشعرى قد اسسعار سيثئا من بيموتى ‏ امس 
فان استخدام الرجلين للبراهين نفسها ( الأساليب الكلاميه أو اللاهوتية 
نفسپا ) مختلف بشکل واضح ۰ 


ليس غريبا ادن أن الأشعرى أم يرفيع لواء المعارضة فى وجه الأفكار 
الجبرية ( القائلة بالقضاء والقدر خيره وشره من الله ) النى أصبحست 
نتليدية » بل لقد کان من اللاحظ بالفعل ائه پردد الصیفه العروفة 
( ما أصابك لم يكن ليخطئك وما احطاك لم يكن لیصیبك ) ٥‏ کما کان لديه 
ما يقوله عن كتابة اللوح الحفوظ ۰ وفيما ينعلق ( بالأجل ) و ( الرزق ) 
فان انکاره هی نفسها آفکار النجار واهل السنة پشکل عام (۳۷) . 
وق مجال دفاعة عن مبدأ أن الله سبحانه ونمالی برزق عباده حراما کہا 
پرزشهم حلالا آوضح آن الله سبحانه قد بعطی شخصاً شيشا دون أن 
یعطیه حق ملکیته فاله سبحانه برزی الاطفال بالحلیب والاشية بالعلف 
دون آن یمطیهم حق ملکیتها (۲۲) + 

ومع هذه النظرات الجبريه ( الممفقة معع القدر خيره وشره مسن 
اللہ ) ؛ نلاحظ أن فكر الأشعرى يتحلق حول فكرة أن الله سبحانسه هسو 
المحور . وقد استشهد الأشعرى بكثير من الاستشهادات غسير 


الانسعرى وياأفندود Ld‏ 


ادقر انیه (۲۲) » ولکنه کان اذا آراد الخلوص بنتائج منها فانه كان يبحو 
بنحی کنر اقترابا من آن الّه سیحانه وتعالی هو مدبر الحیاه البسرية » 
الله سبحائه يعلم أن ما سيكون » سيكون ؛ وأنه يسجله وهو یعسلم 
امل الچنة واهل الجحیم (۲6) . ومن القصة ذات الطایع الجپری عن 
لخادت ن موي رز اتی غليهيا الباق خلمن ری ال ان الله 
سبحانه لديه علم مسيق بالأحدات ( علم پما سیکون ) (۳۵) (*) ان اعبار 
الاسعری تحلق دائما حول الله سبحانه ٠‏ فالله هو المهيس الفسادر 
all in all‏ كل شیء فی پدیه » ولانه رحمن ورحیم غلا بد أن نتلقى 
قضاءه بصبر ونسلم الأمر له ونطيع أوأمره ونجتنب نواهبه ۴۷) 4 
اند أُصسبح واشضحا أں الأشعری جبری مؤمن بالقضاء وااقدر خيره وسره 
من الل افلطتتماع0 ولعن من الواضح بالل آن جبرینه هذه بهیمسن 
عليها فكره الله فى كل ركن من أركانها . أى أن مذهب الجبربه عنه 
بھہن عليه فکرہ وجود أله مسيطر على كل نیء ٠.‏ 


XK‏ عاج عاو 
۲ س ائجسسساز الائسعری 


من بین کل باحثی الثرن التاسع عشر ( الغربيين ) كان فبلهلم 3 ي) 
Wilhelm Spitta‏ هو وحده الذی بذل معظم الجهد لانصاف الاشمری 4 





(9) خص القصة كما فى الابانة للأسعرى ٠‏ 

« وروی معاوية بن عمرى ٠‏ قال حدثنا زائدة عن الأعمش عن أبى صالح عن ابی 
هريرة عن النبى ملل قال . ( احتح آدم وموسى ‏ عليهما السلام ب فقسال 
موسی . يا آدم خلقك الك بيده » ونفخ فيك من روحه ۰ واخرجتم من الجنة ؟ فقال آدم 
آذت موسی الذی اصطفاك الله بكلماته تلوحنى على عمل كتبه الله علی قبل آن یخلق 
لسماوات ۰ قال ۰ فحح آدم موسی » وهذا یدل علی بطلان قول القدرية الذبن پقولون 
ان اش لا يعلم الشیء حتی یکون » لأن الله تعالی ادا کتب ذلك وس بان یکتب فلا یکتب 
شىء لا پعلمه - جل عن ذلك وتقدس ۰ وقال تمالی ( وما تسقط من ورقة الا يعلمسا 
ولا حبة فی ظلمات الارض ولا رطب ولا پاپس الا فی کتاب مبپن ) وقال تعالی ( وما هر 
دابة فی الثرض الا على الث رزة)) ويعلم مستقرها ومستودعها ) » صص ۱۶۲-۱۵۱ ۰ 


e‏ القهساء والقدر 


بين الباحتين الغربيين المعاصرين له : الا أنه أى شبيا س ظل يعتبر 
الآشعرى هسو « البطل » مععط عنط مهو « الرجل الذى ظل 
لعدة ثرون ذا تأنیر علی ملایین من البشر من خلال آفکاره الدينية » (۰)۲۷ 
وقد خلص شبيتا من دراساته الى أن « مچمل حركة رد التعل ق النرن 
الرابع عتشر » بما فيها يطبيعة الحال جهود الأشعرى الذى لعب فيها 


دورا رائدا ‏ كانت ( أى هذه الحركة ) محاولة لبعث الدين الاسلامى 
ر الس : Arab religion”‏ ) الذى كانت عناصر أجنبية دخيلة قد 


نخللته ولم تلتحم معه بتکل عضوی » (۲۸) واعتقد شبیتا آن هذه 
الساصر الاجنبیه التحمة علی الدین الاسلامی کانت عناصر يونائيسة 
وحناصر س مصادر أخرى دخلت فكر المعتزلة الذين لم يحقق فكرهم 
اننضارا جماهيريا على الاطلاى وانما ظل محصورا ‏ فى الحقيقة - فى 
قلة من الملقفين (۳۹) ۰ والطريقة التى عبر يها شبيتا عن فكرنه منآدره 
بالافکار العنصرية الألمانية لكن هذا لا يمنع أن فى نظرية شبينا هذه کنر 
من الصدق ٤‏ وهى مناسبة لنبداً بها بصدد حديتنا عن انجاز الأشعرى ٠.‏ 


ریما كان حقيقيا أن المعنزلة لم يحفقوا على الاطلاق انتشارا 
حماهيريا لفكرهم ٠‏ غالروایات عن المحنة ( ۲١۱۸‏ ۔ ۲۲۱ ه ) نبين مدى 
معاطف الناس مع أحمد بن حنبل ضد عقائد المعنزلة الرسمية ( التى 
تبننپا الدولة ) لکنا لا يجب أن نعطى لهذه الواقعة وزنا ميالفا فيه ؛ لأں 
انجاه الخلناء ریما كانت توجهه أمور سياسية أكتر مما توجهه أمور 
كلامية ( لاهونية ) خالصة . وعلی اية حال » فقولنا بأن المعنزلة قد 
غسلوا نی شد اننباه الجماهپر لا پمکن آن یعزی لطبيمة انجاههم الغریب 
عن البيئة الاسلامية ( التاثر بالانجاهات الفريية آو الاجنببه 0ع[0۲6؟) 
حقيقة انه من المؤكد ا ترجية أعمال الفلاسفة اليونانيين والانصال 
بالفكر قد فتح منافذ جديدة للعرب وغيرهم من مسلمى الشرق الأوسط 
لکن الطرف التائ لم ينرك نفسه نهبا لهذه الافكار الجديدة دون مريرها 
بمصفاته الخاصة » وهدا لا پمنع من انهماکه فی هذه الدراسات الجدبده» 
ومع هذا فقد حملت الدراسات الجديدة ‏ يما فيها علم الكلام س طابعهم 
الخاص . وكان المعتزلة يمنلون جائبا واحدا من جوانب الروح الاسلامية 
اذا فقد كانوا قادرين على الدفاع عن الاسلام ضد الغزو الفكرى منمتلا 
فى الانوية واله‌نائد الشابهة » ولکن رغم آن العتزلة لم مکونوا غرباء ( آو 


الأشعرى وناقدوه YEY‏ 


أجانب 0261811) يسشكل واضعص عن الفكر الاسلامى ؛ الا انهم خلال 
جهودهم الفكزية التى بذلوها للدفاع عن الاسلام أصبحوا متعزليي عن 
بعض قطاعات العمل الجماهيرى الأعمق والأكير تأثيرا فقد كان هناك 
وعی بان ظروف حیاه الانسان توجهها قوى وراء الانسان وفوقه ٠»‏ ومن 
هنا كانت افكار المعتزلة تبدو أجنبية أو غريبة فى ظروف هذا الوعى 
الأعمق بوجود قوه مهيمنة نوجه مصير اليشر . 


وقد أرجع شسبيتا خثير من الدراث الکلامی الی ابی موسی الاأشسری 
وهو أحد المحكمين بعد معركة صفین سىهة ۲۳ ه / ۱:۷ م » فریما کان 
احترام آبی الحسن علی بن اسیاعیل الآشمری لاچداده التسهورین من 
الموامل النی سهلت علیه العوده الى المتائد التتليدیة لکننا یجب آن 
درك اھ علی لته ا ا و و کک یه یکی 
کبیر ویخبرة حياتية كبرة وإنه بحددنا بجدية كاملة عن عقاند کان هو 
نفسه يحياها ويحيا بيا . آن حول الاشعری لیس دا طابم آکادسی 
نامه بنظر للحياه نظره فوقية آو من بعید دون آن نناح له غرصة تجریب 
نظریاته ووضمها موضع التطبیق + وثمة نقاط عديده يمكن مقارنتها مع 
فكر القديس أوغسطين 181381126آق » لیس أقلها انجساهه إلى 
الجبرية ( القضاء والقدر خيره وشره من الله ) تنيجة نجارب الهداية »> 
كى م طا :اتج اه ت أن الأمدرى کان نهنا ان هذا تن 
الذى حدث فى قلبه ( والسعاده التی نفترض آئها مصاحبة لھدا التغفر ا 
فد ألقى فيه أى فى قلبه س وأن الله سيحانه ‏ قد قذف فى قلبه 
ذلك او لتقل أن الك قد اضطفاة دون آحرین ماتعل یق فلیة پلا المودہ 
للكاب والسئة . ومن خلال نجريئه الشخصية هذه » انتهی الاشعری 
الى اعتقاد جازم بان الابمان آو الکفر يخلقه الله سبحانه فى قلوب 
البشر > فتجربته الشخصية هى النى أدت به الى هذا الاعتقاد . 


هو روحائيته Spirituality‏ » فقد استعاد شيئا من توهج الاسسلام 


EA‏ الفخساء والشدن 


وعلى أيه حال »© فهذه وحدها ب ای احياء الوعى بعظية الله 
وجلاله ‏ لم يكن هى السيب الذى جعلنه يتبوأ مكان الشهرة والصداره» 
مالرجاں المؤمنون و الخلصون ی الفرن الاضی کالحارث بن آسد الحاسبی 
( الذی أصبحنا نعرف عنه قدرا طیبا من خلال کتابات مارجریٹ سمیت 
Margaret Smith‏ ) ۰ لم يكونوا يتمسعون بالمزايا نفسها التى 
مع بها الأشعرى > فلم يكن الوقت مهینا ی اسنرن الاضی لنلهور رچل 
يله ٠‏ هلم يكن المعتزلة ققد ألقوأ يسهامهم فى معدرك الحیاہ المكريه » 
ولم پکن عقم العقل ی حد ذابه ( دون ایمان ) قد بجلی بوضوح * وریما 
ابسا آن هژلاء الرچال لم یکونوا موهوبین کالاشه‌ری . مبالاضانسه 
اذن ب لملاعية العصر هناك عاملان اخران انحدا معا ومسع ورع 
اسعری وتقواه لنخلق منه عالا بارزا ذا تأثیر کبیر . 


مفی النام الاول » نجد آن روحانینه کانت بنمشی مع اعمای الرو ح 
العامة ٭ غفی کل مکان ی الشرق الاوسط نلمح هذا العنی العمیق الذی 
مژداه آن حياة الانسان قدرتها ‏ بندر ۔ قوه اعلی واعظم . ود 
حاول العتزلة آن یستاصلوا هذه الروح لکنهم لم یکونوا قادرین سلی, 
البوغل ی هذا الاتجاه على نحو عميق بشكل كاف © وكان هذا راجعا 
ی الاساس للأشعرى وتجاريه الروحية » وكان الأشعرى فى الأساس, 
معتزليا ثم تخلى عن الفكر المعتزلى » وقد اسنطاع س أى الأشعرى س 
أن يحتفظ بفكرة وجود قوى علوبة منحكمة بشكل أو آخر » صراحسه 
أو ضمنا » وقد فسم هذه القوی العلوبه بمعنی الخالق الذی خلی »وراح 
الاسعری پعمق هذا العنی الدینی الصادق فاسند کل شیء الی الله المادل 
الرحمن الرحیم ناگمه 220 5م1816 . ائنا نلتقى مع الأشعرى 
داتما على أرضية قوامها الخوف والرهبة من اله جدير بأن ندق فى قدرته 
وق طل هذه المعائى يتم اشباع الحاجات الدينية العميقة للانسان 
العادى > وبهذه الطربقة يمكن القول أن الأشعرى نقد حدد الدين الاسلامى 
ر اانص ¦ طمتوتاءم مطوسف) ‏ . 


( بالاضمافة للأساسن الروحى الآنف ذكره ) فقد أتى الأشعرى ليدانع عن 


الاتسعری وناشدوه ۳:۹ 


العتیده النتليدية ( السنيه ) بأساليب العنزلة ۰ لقد رأی آن تجاریسه 


07 وراء نجاربه ) تفضی الى أن كل الحرکة الو اسعه للروح الیسمر :4 3 
ك الحركة النى نطلى عليها ( الاسلام ) كانت فى اساسها مرتيبطة 


0 الناريحية التى حدنت محمد يغ أو ارتيطت به ٠‏ وقد يحفق 
الاشعری من آن المتل پنضی الینا بما هو غبر یقینی اللهم الا یا 
واحدا يمكننا أن ننیتن من خلاله به هو أن الله موجود وهو الذی يحرك 
أحداث الناريخ ( النص : (that God had spoken there in history‏ . 
وبالنسبة للأشعرى » فان كلمات الله كما نزلت فى القرآن على الرسول 
المضار هى التى ننطق بالحق كيبا اراده الله سبحانه » وعی وحدص 
المؤكدة يقيئنا أو الدى يمكن وصفها بأنها على القدر الأعلى س اليقين ۰ 
لا احد بنکر, العقل فهو بحنل مكانا حفبا ٤‏ لکں حيت يكون الوحى ( كلية 
الله ) والعقل فى صراع » مالصدارة لاوحى ( كلمات الله ) 


وترجع شهرة الأشعرى ف المقام الأول لنصدره حركة احباء لایر 
الاسلامى وتجديده » وبالاضافه لهذا فقد مكن الاسلام من الوصول الى 
مسبوی جدید » فمنذ یام الاشمری والاسلام شوم علی أسس سبنة 
( اسس كلامية أو لاهوتية متينة ) ٠‏ 


۽ س النقد الذى وهههه الأحناف للاشسعری 


اننا محظوظون لأن ببن أبدينا نلاث وئائق معاصرة نعبر عن المذهب 
الحنفى وهى : المقبدة الطحاوية ( أو بيان السنة والجماعة ) والنقسه 
الأكبر ‏ ۲ وشرح الفقه الاکبر النسوب للماتریدی (.)) والکتاب الاخبر 
بضم نقدا آ اهر وضمضا للأشعرية » ومع أننى أمبل الى أنه قد لا بکون 
لاماتریدی الا آنه بعکس وجپة ننره بدقة » وسنتناول آولا آلعشد 
الطحاوية م الفقه الاكبر  ١‏ 4 نم نعرض للکتاب اانسوب للماترسدی 
لا پنسم به من تفرد بحیث لا بیکن نهمه الا باستسراض الکتسابین 


۳۹۰ القضفساء والفدر 
رن الطمساوى 


هوا أبو جعفر أحمد بن محمد الطحاو ی التوی ۳۲۱ ه أى قبل وفاة 
الأشسعرى بسنوات قلائل » لكن لأنه ولد سنة ۲۳۰ ه فهو پنتمی لجىل 
سایق ٠‏ وهو بزعم فى كتابه البيان أنه يؤبد بالحجة واليرهمان عتائد 


السئة كما فعل آدو حنبفة وأبو یوسف ومحمد بن الحسن الشدبانی ۰ 


وفيما ينعلق بقضايا القدر » اتخد الطحاوی موقما مقلیدیا ( سنیا ) 
عالله هو المهيمن على کل سیء » ول شیء ی حاجة الی الله لا یسسعنی عبه » 
ولا کون شیء الا بقدرنه واراده والانسان لا بملك لنفسه شیا الا ما اراده 
الله له ٤‏ فما اراده اله كان وما لم برده لم بکن (۱) وعندما خلق الله 
المحلوثات بعلمه ثدر أقدارھا وحدد آجالھا(٢))٠‏ وشیم می کتابات الطحاوى 
اقراره بالقلم واللوح المحفوظ وما هو مدون به »© وهو مؤمن بان البشر 
كلهم لو اجتمعوا على تغيير ذره واحده مما هو مكتوب فيه ( اللسوح 
المحفوظ ) ما اسنطاعوا (9؟) . وسود هذه النطره الجبرية كل 
حدبثه عن التنشاطا البشری (۴) human accivity‏ . 
« والجنة والنار مخلوشان لا تفئیان آبدا ولا نبیدان » وان الله نعالى 
خلق الجنة والنار قبل الخلق وخلق لهما اهلا فمن شاء منهم الی الجنة 
خضلا منه » ومن ثساء منهم الى النار عدلا منه ٤‏ وكل سعمل لما فرغ له 
قافن ار با شلف لد 
والخیر والشر مقدران علی العباد » والاسنطاعة التی پجب بها 
الفعل من نحو التوفيق الذی لا یجوز آن بوصف الخلوق به فهى مع 
الفعل ۰ وابا الاستطاعة من جهة الصحة والوسع والتمكين وسلاية 
الالات فهی تبل النعل » بها یتعلنی الخطلاب وهو كما قال معالى : 
( لا بكلفه الله نفسة الا وسعها ) البشرة / ٠ ۲۸٦‏ 


رید ا 





(٭) عنقل النص التالى من العقيدة الطحاوية ( ودقمن باللوح والقلم وبحمیع ما فيه 
عن رقم ٠‏ فلو احتمع الخلق كلهم على ننىء كتبه الت تعالمى فيه انه كائن ٠‏ لیحعلوه 
غير كائن لم يقدروا عليه ٠‏ ولى اجتمعوا كلهم على شىء لم يكتبه الله تصالی هیه لیجعلوه 
كاننا لمم يقدروا عليه ٠‏ جب القلم بما هو کائن الی یوم القيامه ۰۰ » ۰ 


اأشسعری وناقدود ۲۱ 


7 اھ فا 
الا ما یطیقون ٤‏ ولا بطیقون الا ما کلفهم » وهو تفسير ( لا حول ولا قوه 
الا بالله ) . نقول : لا حيلة لأحد ولا حركة لأحد ولا نحول لأحد عسن 
معضية ال ال مرف ان ولا د والشاك 
عليها الا ينوفيق الله . 


وکل شىء يجرى بمشيئة الله نعالى وعلمه وقضائه وقدره ٠‏ علبت 
7759 1 و وهو 
غير ظالم أبدآ » تقدس عن كل سوء وحین وننزہ عن کل عیب وشین 
( لا سال عما پفعل وهم بسالون ) الانیاء / ۲۲ () (11) ۰ 


ونرد أن نعلق هنا على نقطة واحدة وهى النی منص على أن الله 
سبحانه ( لم يكلف عباده الا ما يطيقون ) فهى عباره تتعارض معع ما 
بعتقد به الأشعرى (ه)) ٠‏ ولست نمة اشارة عن کیف آن الطصاوی 


دمكنه أن برد علی الاعتر اض الذى E‏ أن ايله قد أمر الكفار ألا یؤمنوا 
ولا كيف أنهم أصبحوا کفارا بارادته سبحانه 1 


( ب ) الفقه الأكبر ‏ ۲ 


( الفقه الأكبر ) بنتمی للمدرسة نفسها ( النهج نفسه ) الذى تنتمى 
اليه العقيدة الطحاوية » التى تناولناها آنفا » وان كان الفقه الأكبر » 
قد ظهر بعد العقيدة الطحاوية بزمن يسير ٠‏ لكنه مشابه لها جد رغم 
اختلاف الترتیب ٤‏ وبالإضافة الى تطورات سسطة فى عقيده صفات الله 
سبهانه وكونه لا يتغير 018928616885688 فهناك جنوح نحو الابتعاد 
عن ( چبربة ) العقيدة الطحاوية . 





(٭) نقلنا القابل العربی لهذا الجزء من العقيسدة الطصاوية , من كتيب صعیر 
بعنوان العقیدة الطحاویة ء بتحقیق وتعلیق الشیخ عيد العزيز س دان ( دتر مؤسسة قرطية 
دا!فاھرۃ 1 5 


YoY‏ القفساء والقدر 


ولم برد به ذکر للفلم » ورغم الاشماره للوح الحفوظ الا ان کناییه 
سبحانه ‏ بالوصف لا بالحکم » (17) وینحدث عن الانسان ککائن مسنول 
بعد ومک جا اه تفه کار غل اة باعل اة رال 
للانساں یوم القیامه وھی عکرہ تقلیديه قبل بھا الحلحاوی (۷)) . 


ويثرر الفقه الأكبر أن الله سبحانه خلق الانسان سالا من الکمر ومن 
الایمان وانه لم یجپره على أن يكون كافراً أو مؤمنا ٤‏ وائما خلق البشر 
بخرد اشخاض وما الکثر او الایمان الا من فعل الائسان (4۸) ۰ ویحدتنا 
أيضا فى سطور قلائل عن الكسب «*) » بل وأكثر من هذا فهو لا بعزو 
كفر الانسان الى أى روح شریرۂ ( شیطان مثلا ) (5؟) . 


ومن ناحیة آخری ٤‏ فان قدرة الله سبحانه وهیمنته وارده نی الفش4 
الأکیں دون اغغال (۵۰) ٤‏ غمع ان الانسان مسئول عن افعاله » الا أن الله 
هو خالقها (**) وأنها لا تكون الا بارادته سبحائه وعلمه وقضائه وقدره » 
وتقديره ٠‏ وعلى النحو نفسه فان الله بعد أن خلق البشر ٠‏ . عرفهم بأوامره 
ووهه كب وغه باد ال واي جف شال آھ تل 
وهذايقة له 3ه) على اة حال © معزو اییان. الرء لهداية انك کشر 
از لافكلان الہ می برای سسلاعتل اق ماف ری افش 
التى أدت الی خلاف الأشعری ہع الجبائی ٭ ونجد عند الطحاوى أتراً 
اهذه الافکار عن الله سبحانه » مهو طورا رژوف رحبم وطورا عادل(۵۲)» 
وقد طورت فكرة الطحاوى فالله سبحانه « متفضل وعادل » بثیب علی 
الطاعة ویعائب علی العصية (۵۲) » لکن بعفو بفضله ويعاقب بعدله . والله 
بهدی من پشاء بفضله وبصل من پشاء بعدله ()ه) ۰ 


وهذه العقيدة تتحلی بمزاپا کثبرة غهی نتجنب ربسط الثم باللسه 


(٭) الددن من عقيدة الطحاوية « وتؤمن بالمبعت وجزاء الأعمال يوم القيامة والعرصر 
والحساب وقراءة الکتاب والشواب والعقاب والص‌اط والیذان ۰ 6 سه ) المنرجم 1 ۰ 

(kK)‏ الخص « وحميع افعمال العباد من الحركة والسكون كسبهم على الحفيقة 
واف تعالى خالقهم » شرح الفقه الاک تاليف على القارى » ص ٠ 1١5‏ 


الإشأضعری ونافدوہ Yor‏ 


اللطلق ٤‏ لكنها فى الحقيقة أفضل من العدل الظاهر © وما تبقى غدر مفهوم 
فى أفعال! الله سبحانه هو احجامه ( سبحائة ) عن فعل الخير أحيائا » 
لکن لزيد من تأكيد عدالة الله سبحانه فی معاملته للکافرین تم وضع نظرية 
ر البثاق ) الذی آخذه الله منذ البداية على معبادo Primeval contract‏ 


وشرح الطحاوی ره (o‏ ذلك مسد يدا دآبات من الثر آن الكردم 2( ۰ 
والميثاق الذى اخذه الله تعالی من آدم وذریته حق : 


قال تعالی : ( واذ أخذ ريك من بنی آدم من ظیسورهم ذردنهم () 
القيامة إِنا كنا عن هذا غافلين ) [ الاعراف : ۱۷۲ ] ۰ یخبر سبحانه أنه 





(٭) فیما يتعلق بفكرة أن الشى لا ينسب الى الله , دورد سا سطورا من شرح العقه 
الأكبر لعلى القارى ٠٠ « ٠‏ الرب لا يفعل سيئة قط بل كله حسن وخير وبهسذا ورد 
الحديث ( الخير كله بيديك والشر لیس اليك ) ای انك لا تخلق شرا محضا دل کل ما تخلقه 
ديه حكمة باعتبارها تكون خيرا , ولکن قد یکون سرا لبعض الباس » فهذا شي جزئی 
اضافی ؛ فاما شر کله . او شی مطلق » فالرب سیحانه منزه عده ۰ ومن هنا قال آبو مدین 
الذردی ۰ 


لا تكن الياطل فى طوره عایه بعص طہوراته ء 


ولهذا لا يضاف التى اليه مثردا قط مل أن يدخل فى عموم المخلوقات كقوله 
( اس خلق كل شىء ) الرعد 17/15 وقوله . ( قل كل من عند الله ) واما أن يضاف الى 
السبپ كقوله تعالى ( من قس ما خلق ) الفلق ٠ 7١‏ واما أن يحدف فاعله ( وانا لا ندرى 
آتر ارید بمن فى الارص ام اراد بهم ربهم رصدا ) الجن ۱۰/۷۲ ۰۰۰ » ۰ 

() دى الأصول . ( درياتهم ) علی الجمع ء وهی قراءة آنی عمرو ۰ ودامع وابن 
عامر ء وثرا اين كنير وعاصم وحمرة والکساتی ۰ «ذريتهم » علی التوحید ۰ ابطر « حجة 
القراعات ص ۱ ۔ ۳۰۳۲ء و «زاد السیر ء ۲۸٤/۳‏ ء و « الکشف عن وجوه القراه ات » 
۹ * 


(x xk Kk)‏ فى الأصول ٠‏ « يقولوا » بالياء »> وھی قراءة آىی عمرو ء وقراً الباقون 
0 ان نقولوا سج ٭ 


ماحوظة التعليقات هذا من وضع ده عبد الل بن عبد المصسن التركى وسعيب 
اثرنووط هی تحقيقهما لشرح العقيدة الملهاوية ٠‏ بيروت ء هیسسة الرسالة ء ۱۹۹٦‏ ٭ 


۲٥٤‏ , الفضساء والقسدن 


اسنخرج ذرية بنی آدم من صلابهم شاھدہن على أنفسهم أن الله ربمم 
ومليكهم © وأنه لا اله الا هو , وقد وردت أحاديت فى أخذ الذربه من 
صلب آدم عليه السلام » وتبييزهم الى أصحاب اليمين » والى أصحاب 
الشمال ؛ وفى بعضها الاشهاد عليهم بأن الله ربهم : 

غمنهاً 1 شا رواه الامام آحقت3 عن أبن عباس رحی الله عنهها عسسن 
النبی ملا » كال : « ان الله آخذ الینای من ظهر آدم علبه السلام بنعمان 
س يعنى () عرفة س فأخرج من صلبه كل ذرية ذرأها » فنئرها بين 
يديه » ثم كلمهم قبلا » قال : ( ألست بربكم قالوا بلى شهدنا ) الى قوله : 
( البطلون ) (**) . 


2 » الستدرك ) 4 وشال : صحیح الاسناد ولم یخرجاہ ۰ 





(+ا) عى الأصول . « يوم » + وهی تجريفا * 
(٭ہ٭٭) آخرجہ أحمد ۲۷۲/۱ ء والطدرى ( 19878 ) , وابن ابى عاصم ( 3١5‏ ) + 
والبیهقی فى « الاسماء والصفات ٣‏ ص ۳٢٣٣‏ ۳۲۷ ء والنسائی هی ٭ الكيرى » كما 
فی « تحفة الأش‌اف » ۱۶۰/۶ كلهم من طریق حسين بن محمد » عن جریر بن حازم » عن 
كلثوم بن جس . عن سعيد بن جبين ء عن این عباس » وهدا اسناد علی شرط مسلم » 
وصححه الحاکم ۵۶4/۲ ۰ ووافقه الذهبی » ودکره الهیشبی فی « الجمع ۰ ۲۰/۷ ۰ وقال 
رواه آحمد ورحاله رچال الصحیح . ونقله ابن کثیر غی « تفسبره » ۲۱۲/۲ عن « السند » 
وقال ۰ وقد روى هدا الحديث النسائی فی سدنه » عن محمد ہن عبد الرحیم صاعقة » عن 
حسین بن محمد الروذی » ورواه ابن جرین وابن أبى حاتم من حديث حسين بن محمد 
به ء الا أن ابن آبی حاتم جعله موقوفا > والخرجه الحاكم فى « مستدركه » ۲۷۸ و ٩86/۲‏ 
من حديث حسین بن محمد وغيره » عن چریر من حازم » عن كلثوم بن جبر ء به ٠‏ وقال : 
صحيح الاسناد ولم يخرجاه ٠‏ وقد احتج مسلم بکلثوم بن حبر ۰ مکذا قال » وقد رواه 
عبد الوارث » عن كلثوم بن حير ٠‏ عن ابى عباس ء فوقفه , وکذا رواه اسماعیل بن 
علية ووکیع عن ربیعة بن کلٹوم بن جیر ء عن آلیه یه ء وکذا رواہ عطاء بن الساش › 
وحبيب بن أبى ثابت ء وعلی بن بذيمة عن سعيد بن جبير عن ادن عباس قوله » وكذا رواه 
العوفى وعلى دن أبى حللحة . عن ابن عاس فهذا اكش وأثبت ٠‏ والروايات الموقوفة 
التى ذكرها ابن كثير مخرحة فى تفسیں الطری ‏ انظر ( ۱۵۳۳۹ ) و ( ۱۵۲۶۱ ) 
و ( ۱۵۲۶۲ ) و ( ۱۵۳۶۲ ) و ( ۱۵۳۵۶ ) ی ( ۱۵۳۶۸) و ( ٠١3506( ) ١5860‏ ) 
ی ( ۳۹ ) ۰ 
( و و) هى الامام الحاعط الناقد ؛ أبى محمد عيد الرحمن بن الحافظ ابى حاتم محمد 
این ادریس بن ا لنذر التمیمی الحتظلی الراڑی ء صاحب کتاب « الجرح والتعدیل » › کاں 
بحرا فی العلوم ومعرفة الرجال » وکان زاهدا عابد! » حسن الصلاة » توفی رحمه ان 
سذة ( ۲۷۷ ه ) انطر ترحمته فی « تذکرة الحافظ » للذهبی ۸۲۹/۲ - ۸۲۲ ۰ 


الأسعرى ونافدوه 00 


وروی الامام أحمد أيضا من عمر بن الخطاب رفى الله عنه : أنه 
سثل عن هذه الآية » ققال : « سمعت رسول الله مَل سئل عنسها » 
فقال : « ان الله خلق آدم عليه السلام » ثم مسح ظهره بيمينه » فاستحرج 
منه ذرية » قال : خلقت هؤلاء للجنة وبعمل اهل الجنة يعملون » ثم مسح 
ظهره » فاستخرج منه ذربة قال : حلقت ہؤلاء للنار وبعمل اھل النار 
پمیلون » فقال رجل : یا رسول امه » غعیم العمل ؟ قال رسول ال ين + 
[ ان الله عز وجل ع اذا خلق العبد للجنة اسسعمله بعيل أهل الجنة ؛ 
حتى يموت على عمل سن أعمال أهل الجنة » فيدخل به الجنة » وادا خلق 
الخد للتار استمیله بعمل اهل الان حنی یموت علی عمل مس اعمال 
اهل النار فیدخل به النار » (*) ۰ ورواه آبو داود » والتریذی > 





(9) أحرجه مالك عی « الوطا » ۸۹۸/۲- ۸٩٩‏ ۰ وس طریقه احمد ۶6/۱ - ۶۵ » وأبى 
داود ( ۶۷۰۳ ) ؛ والترمدی ( ۳۰۷۵ ) , والبسائى فى « الکبری » کما هی « التحفة » 
۸ وابن حریر ( ۱۵۳۵۷ ) ؛ والاجری عی « السريعة »> ص ۱۷۰ . واللالسکائی 
۹٩۰ (‏ ) ؛ والبضوی فی « ترح الستة » (۷۷) عن رید بن ابی آديستة » عن عبد الحميد 
این عبد الرحمن من زید ۰ عن مسلم ين يسان الجهنی آن عمر دن الخطاب سئل عن 
هذه الآية ٠٠١‏ وصححه ابن حيان ( ۱۱۳۳ ) » والحاکم ۲۲6/۲ - ۲۲۵ ی ۵۶6۶ , ووافقه 
الذهبی » وخالعه فی موضع آخر ۲۷/۱ , وقال . فیه ارسال مع أن مسلم بن يسار الجهنى 
راوية عن عمس لم يوثقه غير ابن حيان والعجلى ٠‏ ثم هى لم یسم من عدر فیما قاله 
سیر واحد من الائمة » وباقی رجاله ثقات ۰ وقال الترمذی وهذا حديث حسن , ومسلم 
ابن يسان لم پسمع سس عمر ؛ وقد ذکر تعصهم مي هدا الاستاد پین مسلم دن پسار 
وبين عمى رجلا * 

وقال أيى عمر بن عبد البر می « التمهيد » 1١/5‏ هذا الحدیث مىقطع بهذا الاسناد . 
لان مسلم بن يسان هذا لم يلق عمر بن الحطاب ٠‏ ويينهما عى هذا الحدیث نعیم بن 
رميعة . وهى أيصا مع هذا الاسناد لا تقوم به ححة . ومسلم بن يسار هذا عجهول ٠‏ 
وريادة من زاد فى هذا الحديث . د نعيم بن ربيعة » ليست حجة , لأن الذى لم يدكره 
أحفظ , وانما تقبل الريادة من الحاهظ المتقن , وجملة القول فى هذا الحديث أنه حديث 
لیس اسنادہ بالقائم ء لان مسلم بن پسار ء ونعيم بن ربيعة حميعا غير معروفين بحمل 
العلم » وذكره أبن كثير فى « تسيره » 511/9 7ب ۲٦٢‏ ء ودی د اریخ ء ۸۹/۱ - ۹۰ء 
وقال بعد نقل کلام الترمذىي کذا قاله آبو حاتم وژبو زرعة . راد آبو حاتم بیدیما معیم 
ادن ربيعة ء وهذا الدی قاله آنی حاتم , رواه آیو داود فی « سنده » ( ۶۰۷۶ ) عن محمد 
ابن مصطفى » عن معية , عن عمس بن جعلم القرشی ۰ عن زيد بن أبى أئيسة 2 عن 
عند الحميد بن عبد الرحمن بن ريد بن الخطات » عن مسلم بن يسار الجهنى » عن نعيم دن 
رميعة , قال ٠‏ كنت عند عمس بن الحطاب , وقد سئل عن هذه الآية : « واذا اخذ ربك هن 
بذى آدم من ظهورهم درداتهم » فذكره » وقال الحافا الدارقطى . وقد تابع عمر بن جعثم 
پزید بن سنان آبو فروة الرھاوی ء وقولهما أولى دالصواب من قول مالك ٠‏ قال ابن كثير ٠‏ - 


؟ الخضساء والفدر 


والنسائی ٤‏ واس أبى حاتم » وابن جرير » وابن حبان «*) فى ( صحيحه) . 


وروی النرمذى عن أبى هريرة » رضى الله عنه » قال : قال رسول 
له بعر : « با خلق اق آدم مسح ظهسره 4 فسسقط من ظهره کل 
نسمة هو خالتها من ذربنه الی یوم القبامه » وجعل بين عينى كل 
اسان منهم وبیصا من نور » نم عرضهم علی آدم » فقال : آی رب » 
من هؤلاء ؟ قال : هؤلاء ذرينك » مرأی رجلا منهم فأعجبه وبيص ما بين 
عپنیه » فقال : آی رب » من هذا ؟ قال : هذا رجل من آخر الأمم من 
ذريتك يقال له : داود © قال : كم عمره ؟ قال : سنون سنة > كال : 
أى رب ؛ زده من عمرى أربعين سنة » فلما انقضی عمر آدم ٤‏ جاء ملك 
الموت » قال : أو لم يبق من عمرى أريعون سنة ؟ قال : أو لم نعطهسا 
ابنك داود ؟ قال : فجحد ! فجحدت ذريته » ونسى آدم © فنسيت ذريته » 
وخطىء آدم » فخطئت ذريته » (**) , 


وروی الامام أحمد أيضاً عن انس بن مالك رضى ٭ عنه » عسن 
النبى ملم » قال : « يقال للرجل من أهل النار يوم الكيامة : أرأيت لو كان 
لك ما على الأرض من شىء » أكنت مفتدبا به ؟ قال ؛ فيتول ؛ ثعم » 





= الطاهر أن مالكا انما أسقط نعيم بن ربیعة عمدا , لما جهل حال تعيم . ولم يعرقة , داده 
غین معروف الا فى هذ! الحديث ۰ وکذلك بسقط ذکر حماعة ممن لا پرتصبهم » ولهسدا 
پرسل کثپرا من الرفوعات ۰ ويقطع كتيرا من الموصولات ٠‏ 


(#) هو الامام العلامة الحافظ الجود ء شيخ خراسان ايى حاتم محمد بن حبان 
ابن أحمد بن حيان التميمى البستى القاضى ء احد الائمة الرحالین ء صاحب الصحیح > 
وكان عن أوعية العلم فى الفقه واللفة والحديث , والوعظ , ومن عقلاء الرحال , وکان عالا 
«الحاب والنجوم » توقى سنة ( 954 ه ) ٠‏ مترجم هى « السير » ١٠/رقم‏ الترجمة ٠ )۷١(‏ 


0 (TY آخرجه الترمذی ) ۲۷۸ ۲( وابن أبى عاصم فى « السدة » (۲۰» ي‎ (xk) 
ء وابن سعد فى « الطبقات » ۲۱۷/۱ ۔ ۲۸ من‎ ۳۲٣ والبيهقى فى « الأسماء والصفات » ص‎ 
» ) 5١58 ( وقال الترمذى : حسن صحیح , وصحمة أبن هأن‎ ٠ طرق عن أمى هريرة‎ 
۰ الجاکم ٦ء٦ و ۲/۲ ۰ ووافقه الذهبى‎ + 


الاشسعری وناضدوه ۷ 


عال : فیقول : قد آردت منك أهون من ذلك » قد أخذت عليك فی ظهسر 
آدم أن لا تشرك بی شیا » فأبيت الا أن نشرك بى » (*) . وأخرجساه 


ی « الصحیحین » أيضاً . 


وق ذلك أحاديث آخر أيضا كلها دالة على أن الله اسنخرج شرية 
آدم من صلبه » وميز.بين .أهل النار وأهل الجنة (*) ٠‏ 


ومن هنا قال من فاك : أن الأرواح مخلوتة قبل الأجساد ٠‏ وهسذه 
الآثار لا تدل على سبق الارواح الأجساد سپتا(***) مستقرا ثابتا 6 وغایتھا 
أن تدل على أن بارئها وفاطرها سيحانه صور النسمہة ٤‏ وقدر خلقهسا 
وأجلها وعملها ¢ واستخزج تلك الصور من مادتھا 4 نم أعادها اليها 6 
نم يرسل منها الى الأبدان جملة بعد جملة »؛ كما قاله ابن حزم ۰ فهذأ 
لا تدل الآثار عليه , نعم الرب سبحانه يخلق منها جملة بعد جملة » على 
الوجه الذى سبق به التقدير اولا ٤‏ نيجيء الخلق الخارجی مطابقا 
للتقدير السابق » کشانه سبحانه ق جميع مخلوتاته » فانه قدر لهسا 
أتدارآ وآجالا وصفات وهيآت » ثم أبرزها الى الوجود مطابقة لذلك 
التقدیر الْسایق) ,۰ ۳ : 4 
امل الشقاوة ٠‏ 7 ۰ 


وه 4 1 





امس 
7 


( ٦۸ ) ۳ ( ۳۳۳ ) و ۸ والبخاريئ‎ ۱۲٩ اخرحه احمد ۱۳۷/۳ و‎ (xk) 
۷چ 5 ( 7 ومسلم ) ۲۸۰۰ ( ۰ وان اہی عاصم ھی « السيبة » 01 05 4“ وایو نعیم*‎ ) 
4 : 0 ) ٤٤٤١ ( فی د الحلية ۰ ۳۹۹/۲ . واليفوى‎ 


٠‏ (۱) انظر م الد ا یثوں و ٣/٤٤٥-٥٤۱,ء‏ وتفسیں ابن۔کٹیں ٦1٤ - ۲٦٦٦/٢‏ ء 
و والروح »> لابن القيم م ص ۲۱۸ بت ۲۱۹ * - ۰ ۰ 


(Kk kk)‏ فی الأصول : وسبقا ء والثيت من كتاب « الروج » ۰ من ۲۱۷ ء ومطبوعة 
۰ 


۲۸ القفدہاء والقِدر 


وأما الاشهاد عليهم هناك » فائما هو فى حديتين موقوفين على ابن 
عباس وابن عمرو (*) رضى الله عنهم » ومن تم قال قائلون من السسلف 
والخلف : آن الراد بهذا الاشهاد انما هو فطرهم علی التوحید » کمسا 
نقدم فى حديث أبى هريرة رشى الله عنه . ومعنى قوله ( شهدنا ) : آی 
شلوا : بلى تشسهدنا أئك ربنا » وهذا قول ابن عباس وأبى بن كعب (۳) ء 
وقال ابن عباس أيضآ : آشهد بعضهم على بعض » وقیل : (شهدنا ) 
من تقول اللاثكة » والوقف علی قوله : « بلی ) » وهذا قول مجاهسد 
والضحاك والسدى (**) وقال السدى أيضآ : هو خبر من الله تعالى عن 
نفسسه وملائكته آنهم شهدوا علی اقرار بنی آدم » والاول اظهر » وما عداه 
احتمال لا دليل عليه » وانما يشهد ظاهر الآية للأول . 


واعلم أن دن المفسرين من لم يذكن سوى القول بان الله استخرج 
ذرية آدم من ظهره » واشهدهم علی اننسهم ثم اعادهم » کالشعلبی (٭٭٭۷٭) 





(#) فی الاصول : ابن عمر ۰ وهى تحريف , وحديث ابن عباس تقدم الكلام عليه 
هي الصفحة ۲۰۳ , واما حدیث ابن عمری . فرواه الطبری في « تفسیره » ( ۱۵۲۵۶ ) 
و ( ۱۰۳۰۶ ) و ( ٠٠١١١‏ ) من ثلاث طرق : اولاها مرفوعة » والاخریان موقوفتان 
علي عبد الك بن عمرو » وقال فى الرفوع ۰/۲۳ ۰ ولا !علمه صحیحا ء لان الثقات اللین 
يعتمد على حفظهم واتقانهم حدثوا بهذا الحديث عن الثورى , فوقفره علی عبد اله بره 
عيري ٠‏ ولم پرفعوه وذکره ابن کثیر فی تفسیره ۲۱۲/۲ ۰ وضلعف رفعه . وبين أن, 
رقفه اصع ۰ 

(٭٭) اثر ابی بن کعب اخرجه اللالکائی ( ۱۹۹۱ ) » وابن جریر,( ۱۰۳۱۴ )۰ 
والأجرى فى « الشريعة »> ص ۲۰۷ » والحاکم ۳۲۳/۲ , وصسححه ووافقه الذهبی ۰ مع 
آن فی سنده ابا جعفر البازی » واسمه عیسی بن ماهان » قال ابن المدينى : كان يخلط , 
وتال یحیی : کان یخطیم ۰ وقال آحمد : لپس بالقری فی الحدیث ء وقال آبو زرعة . 
کان پهم کثیرا , وقال ان حیان : کان ینفرد بالناکیر عن الشاهیر » وقد تابسه سلیمان 
التیمی عند عبد الل بن احند فی مسند انیه ۱۳۵/۵ من طريق محمد بن يعقوب الريالى 
عن المعتمر بن سلیمان ء عن آبيه » عن الربيع من انس » عن آبی الفالية عن آبی بن کعب . 
ومحمد بن یعقوب الریالی لا یعرف بجرح ولا تعدیل » وباقی رجاله شقات ۰ 

( 7۷ ۲ ) هی الامام الفس آبو محمد اسماعیل بن عید الرجمن بن آبی کريمة المجازی 
ثم الكوفى , المترفى سنة ۱۲۷ ه » خرج حدیثه مسلم واصحاب السنن ۰ وهو خسن 
الحديث حر لي ا ال ا ان 
يقعد فى سدة ياب الجاعم ٠‏ 


العلامة شيخ النفسیر ابو اسحاق آحمد من محمد بن ابراھیم الٹیسابوری ء أخد اوعية العلم , 

لہ الامام الذهبی بقوله : کان صادقا موثقا بصيرا بالعربية » طويل الباع فى الوعظ ٠‏ 
:+ التفسير الكبير "2 وقد عيب عليه فيه آنه خسمنه معن الأحاديث الراهية والاخبار, 

ا اس 


انسعری وباقدوه ٩‏ 


والبغوی وغیرهیا » ومنهم من لم یذکره » بل ذکر آنه نصب لهم الأدلة 
على ربوبيته ووحدانيته » وشیدث بها عتولهم وبصائرهم التی رکبها اللہ 
نيهم » کالزمخشری وغیره » ومنهم سن ذکر القولین » کالواحسدی (*) 
والرازی والقرطبی وغیرهم » لکن نسب الرازی القول الأول الى اهل 
السنة » والثانی الی العتزلة . 

ولا ریب أن الآية لا تدل على القول الأول » اعنی أن الأخذ كان من 
ظھر آدم ٤‏ وانما فيها أن الأخذ من ظهور بنى آدم والاشهاد عليهم هناك 
فق بعض احادیث » وی بعضها الاخذ والقضاء بان بعضهم الی الجنة » 
وبعضیم الی النار » كما فى حديث عمر رفى الله عنه » وى بعضها الاخذ 
واراءة آدم ایاهم من غير تضاء ولا اشهاد » کما فی حديث أبى هريرة 
والذى فيه الاشهاد ‏ على الصفة التی قالها اهل القول الأول موتوف 
على ابن عباس وابن عمرو «**) »© وتكلم فبه أهل الحديث »© ولم يخرجه 
أحد من آهل الصحيح غير الحاكم نى « المستدرك على الصحيحين » 
و الحاکم معروف تساهله رحيه الله . 


والذى فيه التضاء بأن بعضهم الى الجنة وبعضیم الی النار » دليك 
على مسالة القدر » وذلسك شواهسده كثيرة ولا نزاع فيه بين اهل 
السنة » وائما بخالت فیه القدرية البطلون البتدعون . 





= قال سيخ الاسلام فی « حقدمة اهسول التلسپر » ص ۷ ۰ والشعالبی هو فی نفسسه 
كان فيه خیر ودین ء ولكته كان خاطب ليل ينقل ما وحد فى کتب التفسیر من مدحیح 
وسعیف وموضوع ٠‏ 

وقال ابن کثیر فی د البدأية » ۶۰/۱۴ : وکان كشير الحدیث : واسع السماع ¢ 


ولهذ! پوجد فی کتبه من المغرائب شىء كثير ۰ مترجم فی « السیر 4 ۱۷/رقم الترجمة 
ر ۲۹۱ ) ۰ 


(٭) هو الامام العلامة الأستان ثبو الحسن على بن أحمد بن عحش بن على الواهدص. 
النيسابورى الشافعى ٠‏ صاحب التفاسير . ٠‏ البسيط » ى ١‏ الوسيط » و « الوجیز ۰ ۰ 
و ای ال ی خر باق GR ENA GTEC‏ 
ار عدا وكام 


(٭) فی الأسول . ابن عمر ء وهو خطاً . سبق التنبيه عليه قريبا * - 


1 


۳۹۰ القذناء والفسر 


وأما الاول : خالنراع فبه بين أهل السنة من السلف والحلف ٭ ولولا 
ما العزمبه من الاخمصار » لبسطت الاحادیث الواردة نی دلك ؛ وما قيل 
من الكلام عليها » وما ذكر فيه من المعانى المعقولة » ودلالة الماظط 
الآية الكريمة . 


قال الترطبی © : وهذه الآية مشكلة » وقد يكلم العلماء فى 
بآویلها » هفندكر ما ذكروه من ذلك حسب ما وقفنا عليه » خقال قوم 
معنى الآية : أن الله أحرج من ظهر بنى آدم بعضهم من بعض [ قالوا ] 
ویعتی : ( أشهدهم على أنفسهم الست بربكم ) . دلهم [ بخلقه ] على 
0 له ربا واحدآ . [ ( ألست بربكم ) 

: ] قال : فقام ذلك مقام الإشهاد عليهم [ والاقرار منهم ] » كما قإلٍ 
رت ۰ ( فالتا آتینا طائمین ) [ فصلت نا ار 
ذهب الى هذا القفال وأطنب (**) . 


وقیل : انه سبحانه احرج الارواح قبل خلق الاجناد » وانه جعل 
20 مامتا به با خاطها , 


ثم نکر الترطبی بعد ذلك الاحادیث الواردة نی خلك » الی" آخضر 


وانسوی پا پشهسد لصحسه التول الأول : حدیث آنس الجسرج نی 
« الصحيحين ».غ2 الذى فيه : قد أردت مئك ما هو أهون من ذلك © كد 
لخذت عليك فی ظهر آدم آن لا تشر ۵ تپ :ناتيت الا ان شرك 
بى . ولكن قد روي من طريق أخبرى : وقبد سألتك اقل من ذلك 





() فى «١‏ الجامع لأحکام القرآن ء ۲۱٢/۷‏ ء والزيادات منه ٠‏ 

(٭٭) وھذا الئی ذهب اليه القبال ء قواه أبن كثير فى تفسيره 554/١‏ , وقال 
أنه قول جماعة من السلف والخلف ,. وانظر المجموعة الأولى من جامع الرسائل أمشيغ 
الاسلام أبن تيمية ء ص 1١١‏ ١۱ء‏ بتحقیق د٠‏ رشاد سالم ٠‏ والقفال هو الامام العلامة 
الفقيه الأصولى اللغوى عالم خراسان ابى بكر محمد بن على بن اسساعيل الشسافعى 
التتعال الکیپر صاحب التصانيف في التفسير والفقه والأصول , المتوفى سنة ۲۳۹۵ ه « 
مترحم فی « السين « (Y/N‏ 8 


الاشعرى وناقدؤه ۲۱۹ 


وأيسر فلم تفعل » غیرد الی الثار » ولیس نبه : فی ظهر آدم » ولیس 
التول الأول ٠‏ 


بل القول الاول منضمن لأمرين عجيبين : 


احدهما : کون الناس تکلموا حینلذ » واقروا بالایمان » وانه بهذا 
تقوم الحجة علیهم یوم القباية . 


و الثانی ل 

الثانی ۰ آنه قال : TT‏ 
بدل بعض او بدل اشتمال ©» وهو أحسئن . 

الكالث : أنه قال ؛ ( ذريتهم ) ولم يقل : ثريقه ٠‏ 0 , 

الرابع : أنه قال : ( وأشهدهم على آنفسهم ) » [ ای : جعلهسم 
اه 
ور وت 


الخامس : أنه سبحانه أخبر أن حكية هذا الاشهاد اقامة الحجسة 
عليهم » لثلا يقولوا يوم القيامة : ( انا كنا عن هذا غافلين ) » والحجة 
ائما قایت علیهم بالرسل والفطرة التی غطروا عليها » كما قال تعالى : 
( رسلا مبشرين ومنذرين لثلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسل ) 
[ النساء ۶ ۱۸۵ ] » . 

السادس : تذکیرهم (**) بذلك » لثلا یقولوا یسوم القيامسة : ( انا 
كنا عن هذا عافلين ) [ الاعراف : ۱۷۲ ۲ » ومعلوم آنهم غافلون عسین 





(٭( هذه الوجوه حدكورة بنصها فی « الروح 6 ۰ ص ۲۲۵ - ۲۲۸ ۰ والزیاداث 
المثبثة بين حامرتين منه ٠‏ 
( م م) فى الأصول تذکرهم . والثپت من « الروح » ومطبوعة مكة ٠‏ 


AY‏ القضاء والفدن 


الاخراج لهم من صلب آدم كلهم وا ا ا تا الوقت > فهذا 
لا بذكره أحد منهم . ١‏ 
السایع : توله تعالی : ( او نقولوا انما اشرك آباونا من قبل وکنا 
ذریه من بعدهم ) [ الاعراف : ۱۷۲ ] » غذکر حکمتین فى هذا الأخد 
والاشپاد ۰ آن لا یدعوا الغفلة » آو بدعوا التقلید » نالغافل لا سعور 
له ؛ والمتلد متبع فى تقليده لغيره » ولا تترتب ماتان الحکمتان الا علی 
ما قابت به الحجة من الرسل والفطرة . 


الثامن : قوله ؛ ( افتھلکنا ہما غعلِ البطلون ) [ الاعراف : ۱۷۳ ] » 
آی : لو عذبهم بجحودهم وشرکهم » لقالوا ذلك » وهو سبحانه انسا 
يهلكهم لخالفة رسله وتکذیبهم » [ غلو آهلکهم بتقالید آبائهم فی شرکهم من 
غير اقامة الحجة عليهم بالرسل » لأهلكهم بما فعل المبطلون » او "آهلکهم 
مع عفلتهم عن معرفة بطلان ما كانوا عليه ] وقد أخبر سبحانه أنه لم يكن 
لييلك التری بظلم واهلها غانلون » وانما يهلكهم بعد الاعذار والانذار 
یارسال الرسل . 


واحنج عليه بهذا [ الاشهاد ] فى غير موضع من كتابه » كقوله : ( ولئن 
سألتهم من خلق السموات والارض ليقولن الله ) [ لقمان : ۲۵ ] . 


ننهذه هى الحجة النى أشنهدهم على أنفسهم بيضيونها » وذکرنهم 
e‏ ۱ ا 


العاشر : آثه جعل هذا آية » ومی الدلالة الواضحهة البينة الستلزمة 
لمدلولها [ بحيث لا یتخلف عنها الدلول ] » وهذا شان آیات السرب 
نعائی » [ مانها ادلة معينة علی مطلوب معين مستزمة للعلم به ] نقال 
تعالى : ( وکذلك نفصل الایات ولعلهم یرجعون ) [ الاعراف : ۱۷6 ۲ © 
وانما ذلك بالفطرة التی فطر الناس علیها. لا تبديل لخلق الله » فيا من 
مولود الا پولد علی الفطرة » لا بولد مولود علی غير هذه الفطرة » هذا 


الأقشسعرى ونافدوه ۷٣‏ 


أمر مفروغ منه © لا يتبدل ولا يتغير . وقد تقدمت الاشارة الى هذا . 
و الله علم . ۱ 
وقد تفطن لهذا اين عطية () وغيره »© ولكن 5 مخالفة ظاهسر 
نلك الأحاديث التى فيها التصريح بأن الله أخرجهم وأشهسدهم عسلى 
أنفسهم ثم أعادهم » وكذلك حكى القولین الشیخ اہو منصور المائریسدی 
فى « شرح التأويلات » ورجح القول الثانی » وتکلم علیه » ومال الیه (**) , 
وفى العقائد الواردة فى الفقه الأكبر كتير مما هو غير مقنع » نثمة اسئلة 
اب تا تک تا گان اشامت اکسا الا تیر اڈ 
منل هذه العقائد » وعدم الترتيب الواضح فى الفقه الاکبر یشسیر الی 
تنتیح کئیں توصله وإلى اید كثيرة غیرت غيه ٤‏ وربيا هذا يوضح خلوه من 
الاشارة الی الاستطاعة ۰ وعلی اية حال » غرغم کل هذا النقد.فان.الته 
(کبر ب ۲ دلیل واضح علی آن علماء الکلا اود کس 
وتطور بل وتبوعوا مکانا مهما (۵*) . 
رج ) شرح ألفقه الاکبر 
ریما صدر هذا العمل بعد الفقه الأكبر ل ٢‏ بزمسن يسسبر › 
وباستعراهنا لهذا العبل النسوب بدرسة الاتریدی ( التصود منهج 
الماتريدى وهو قريب من منهج الأشعرى » EN EERE‏ 5 
كالاشعرى بالنسبة لأشافعية ‏ المنرجم ) نكون قد وضعنا أيدينا على 
نئد وأاضصح للاتجاه الأشعرى ٠‏ والاتجاه العام فى شرح النته الاکیر متشابه 
جدآ مع الوثيقتين السابقتين اللتين تعرضنا لهما لتونا ر النقه الاکبر 
والعقيدة الطحاوية ) الا آنه یبتعد جنهبا فى تقاط بعینها » ومن الفریب 
آن کانب هذا الشرح یتحدث عن نفسه وانباعه باعتبارهم أهل السسنة 
والجماعة ٤‏ بینما بتحدث عن الاشمرية کبا لو کانوا احدی فرق البدع . 





(علا) هو الامام العلامة شيخ المفسرين , أبو محمد عبد الحق بن الحافط أنى بكر 
غالب بن عطية المحاربى الغرقاطى ٠‏ کان رحمه الله اماما فى ألفقه والتفسير والعربية . 
ذوى المشاركة : لكيا » قطنا 2 مدرکا ء من أوعية العلم » ولى قضاء المرية ٠‏ توفی سمة 
541١(‏ ه) ٠‏ عترجم فى « السير » ۱۹/رقم الترحمة ( /9ا85 ) * 

(علاد) اطلعنا في هدا النص قلا عن الماد العرنية اكش تايلا مدا أورده المؤلف 
للتوضيع ٠‏ 

(٭ ٭٭ز) الحاشیتان ٢٥٦ ٠ ٠٥‏ تشيران للطحاوى » وقد نقلنا النصوص مباشرة من 
العقيدة الطحاوية 8 


۳۹۶ القضاء والقدر 


وکانت احدی اخطاء الاشعریه می الجبرية التی ظهرت بوضوح فی 
کتابات الاشعری ننسه بشکل صریح . ووجهه نظرهم یقال انها قريبة 
من الچبر » أو انها حقا تمثل روح الجبر ٤‏ ويرجع هذا بشكل رئيسى 
للروايات التى قدموها عن ( الاستطاعة ) البشرية » فاذا كانت الاستطاعة 
كيا يعتقد الأشسعرية ‏ التى تمكن فى عمل الشر ( أو التأثير فى مجراه ) 
غير شادرة على غبعل الخيز ( أو التأثير فى مجراه ) ٠‏ بان الشسخضسص 
الفاعل للشر يكون بهذه الطريقة ( بهذا النوع من التفكير ) مچبرا (0۷) 
ويرتبط هذا باعتقاد الأشعرية أن الله كلف الانسان بما لا يقدر عليه › 
وقد انكر ذلك حبی الاحناف الذین یمیلون للجبر كالطحاوى . 


وبالنسبة لقضية الثواب والمقاب فى ضوء خلق ان سبحانه لافعال 
العباد اثارت تضية ادت الی آن اعلن الاتریدی عقیدته الخاصة التی 
موداها آن الئواب والعقاب » مرتبط ( باستعمال ).الفعل الخلوق ولبس 
مرتبطا بمبدأ الخلق (۸ه) وقد ربط الاتریدی بعقيدة نسبها الی آبی حنيفة 
نفسه موداها آن الاستطاعة التی تمکن الانسان من اقتراف الاثم هى 
نفسها التی تمکن الائسان من الطاعة » وهذا یعنی آن اه سبحانه خلق 
د الاستطاعة ) فى الانسان ( خاصة الاستطاعة النفسية والعقلية ولیس 
الادية او العضوية فتظ ) وامره آن یستخدمها بطريقة معينة ؛ لکسن 
الیشر اختلنو! نی الاستخدام فهناك من استخدمها فى المعصية وهنساك 
من استخدئها'فق 'الطاعة ٠‏ وبهذا "القنی فالاستطاعة مصاحبة للنخلن 
ولیشت قبله ولا هی بقدة لأن کل ( استطاعة ) مرتبطة بنوع مین 
خاص بها )۵٩(‏ ۰ ویمکن آن نوجز وجهة نظر, مذه الدرسة ( الاتجاه ) 
بئولنا ان الخلق هو فعل الله وينطوى الخلق على غرس الاستطاعة فى 
الانسان ٤‏ لکن استخدام الاستطاعة هو من غعل الانسان علی الحقيقة 
لا المجاز )٦٦(‏ ٭ 


هذا التاكيد على المسثولية البشرية اتخذ منحی عبلبا ونظرسا ی 
الوقت نفسه ؛ لان الاتریدی کان علی وعى كبر بالتاثیرات الخطيرة التى 
بمکن آن تترکها جبرية الاشعری على الحياة والأخلاق فرد على وجهمة 
نظر المجبرة التى مؤداها أن الانسان ‏ يعمل ( أو يفعل ) على سبيل 
الجاز فتط لا على سبل الحقيقة ء بقوله ردا على المخالفين أن عقائدهم 
وصلت الى حد حرمان الانسان س الأمل والخوف > فهم لن بخافوا اذأ 


اشسعری وناقدوہ ناس 


ارتکبوا سرا ( على أساسس أن هذا قضاء الله ) ولن يأملسوا أن يصيبهم 
خير ولن يعملوا للوصول اليه . وھذا عو الکفر لان فقدان الانسسان 
للامل ياس والياس مناقض للآية الكريمة التى تحثنا علی الا نقنط من 
رحمة الله ٤‏ بل ان آية أخرى أشارت الى أنه لا یقنط من رحمة الله الإ 
التوم الكافرون » كيا أن فتدان الخوف من الله يجعل التعبد لله خالیاً من 
العتی اذا لم يستحضر الانسان فى نفسسه عند العسبادة عظمسة اش 
وجلاله (1۱) ۰ ۱ 

وبعد ذلك وصل الاتریدی الی حد القول بأنه ليس هناك قسدر 
لا فكاك منه لأى انسان » فالشقاء المكتوب فى اللوح المحفوظ يتم تغييره 
الى سعادة يسيب أعمال السعداء من اليشر ( ای بقیسام السسعداء 
بالأعمال الصالحة ) » كما أن السعادة المكتوبة فى اللوح المحفوظ تتحول 
الى شقاء بسیب آفعال الاشقیاء (1۲) وهذا عكس ما يتوله الأشعرى 
تماما » وعلى هذا »© فلكى يتم التناسق ( لكى يتحاشوا التناقفى ) كان 
ملیهم آن یتدموا تفسیرا لحالات مثل حالة أبى بکر الصدیق » وعمسر 
( رضی الله عنهما ) فقد كائا من عبدة الأوثان قبل الاسلام ومع هذا فقسد 
كان معرونا ( فى اللوخ المحفوظ ) أنهيا سيصيحان مسلمين حقيقيين 
وأنهيا من أهل الجنة » وقد رفض الماتريدى ذلك مستشهدا بآية مسن 
القرآن الكريم (۷) : ( قل للذین کفروا ان ينتهوا يغفر لهم ما قد سلف » 
وان يعودوا فقد مضت سنة الأولين (۳۸) ) سورة الاننال / ۳۸ ۰ 

وقال الاتریدی آن الغفرة تصبح غير ذات معنى اذا كانا ( أى أبى بكر 
وعمر ) بالفعل على الايمان (قبل الاسلام) أو على الايمان قبل أن يؤمنا.واذا 
کان الکناں مؤمئين قبل ان يؤمئوا فلا جدوى من العفو أوا المغفرة » وتصبح 
كلية الرحمة خالية من المعنى ٠ )٦٦(‏ 

من الواضح أن الأشعرية ( أو بعض الجماعات التى تنتمى لفك 
قریب منها ) قد رفعوا لواء العارضة ضد ما برونه اتجاها للاحنسان 
لنأييدهم تغییر الافکار التعطقة با سبحانه » فتغير وجهات النظر عسن 
التضاء والقدر' یقسضی بالضرورة تفبیسر النظرة له سبحنانه 
. وحسكية ب سپخابه سب على الانسان 2282 تامطه صملفتمع0 قاط 


۲٦٦‏ القضاء والفدر 


وجرى جدل حول كونه سبحانه تعالى لا يبدل القول لديه ( ثباته 
انااطام سصضصل) . وهو سمة من سسمات فكر الأحناف الذين عبروا عن 
معتقدهم هذا بقولهم ان صفات اش الفعلیة آزلیة ٦٥۷۵۸۵۸۸‏ . وقد زد 
الاتریسدی بسان ( السرار ) آو ( الشینه) سسنهه هی له سبحانه » 
الا أن ما یدونه سیحانه انما یعزی الی الانسان » فالانسان هو الذی 
یوصف بانه شقی او سعید » وعلی هذا شالتفییر الحادث یمزی للانسار 
لا لله سبحانه . 
کل هذا لیرد علی برکیز الاحناف على أن اله سبحاته « لا پسدل 
القول لديه » ولمزيد من الدفاع عن رأيه أورد الماتريدى تصنيفا رباعيا 7 
اش ۰ 
۱ س پشر قد نم الجسم بانهم من اهل السعاده منذ البدايذ الی النيلية , 
۲ س. پشر.قد تم الحسم بانهم من آهل الشقاء من البداية الی النهاية . 
٣‏ يشر تحددت سعادتهم فی الشطر الاخیر من اعبارهم وتحدد تبعا 
لذلك أنهم من أهل الجنة . 0 
٤‏ س بشر آخرتهم سوداء بمعنى أن أواخر أعبالهم سيئة وبالتالى تحدد 
انهم من أهل الثان . ۱ | 
ویمتین آبا بکن وعمن من الفثة الثالثة () ۰ 07 





() نفضل هنا ۔۔ نظرا لدقة الوضوع - نقل ما ورد فى كتاب شرع الفقہ الاکبر 
لعلی القاری عن الصفات الفعلية لله سبحانه واختلاف الاتريدية والاشارة فیها ( ص 1۷۲۲ 
وما بعدها ) من الطبعة التوفرة فی مکتبتنا ( بتحقیق الشیخ مروان الشصار ) و ۰۰۰ 
واما الصفات الفعلية ومو التی یتوقف ظهورها علی وجود الخلق , فاعلم آن الصد بین 
صذات الذات وصفات اللعل مختلف فیه : فعند العتزلة ما جری فيه النفى والاثبات فهو 
من صفات الفعل . کما یقال خلق لفلان ولدا ولم يملق لفلان ٠‏ وزرق لزيد مالا ولم 
یرزق لعمرو . ومالا یجری فیه النقفی فهو من صفات الذات کالعلم والقدرة فلا یقال 
لم يعلم كذا أى لم يقدر على کذا ۰ قالارادة والکلام مما يجرى فيه النفی والاثبات ۰ 
قال تعالى ( يريد الله بكم اليس ولا يريد بكم العسس ) ۰ ( وکلم الله مومى تكليما ) 
( ولا يكلمهم الله يوم القيامة ) فكانا من صفات الفعل وکانا جادئین ۰ آما عند الاشعریة . 
غالفرق بینهما آن ها يلزم حن نقيه نقيضه فهى من صفات الذات ١‏ فاتك لى نفيت الحياة 
پازم الیت ۰ ولی نفیت القدرة یلزم العجز ۰ وکذا العلم مع الجهل ٠‏ ومالا يلزم من 
نفیه نقیضه فهو من صفات الفعل فلو نیت الاحیاء أو الامائة او الخلق او الرزق لم یلژم -' 


الأقسعرى وناقدود YAY‏ 


و٭ مه ۰ ۰ 


۰ 
+ 
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ہے امنه تقيضه . فعلی هذا لو نفیت الارادة لزم مده الجبر والاضطرار » ولو مدعي لكام 
زم الخرس والسکوت مثبت أنهما مں صفات ااذات "۰ 


وعندنا أن' كل ها وضصف به ولا یجوز أن يوصف بضده عهو من صفات الذات 
كالقدرة والعلم والعزة والعظمة , وکل ما پجوز آن یوصف به ویضده غهو من صنفات 
الفعل کالرافة والرحمة والسخط والغضب رغم شبهة الثشاعرة والعتزلة فى ذلك أن 
التکوین لو کان ارلیا لتعلق برجود الکرن به فی الازل » ولو تعلق بوجوده غی الازل 
لوجب وجود الکون عی الازل لأآن القول بالتکوین ولا مکرن . کالقول بالضرب ولا حضروب “ 
وان محال فلابد آن یکون التکوین حادثا ء والجواب : آن النکرین ان حدث بالنکوین غهو 
تكوين فيؤدى ألى التسلسل وهى باطل أو ينتهى الى تكوين م وهو الذی تدذعیه , ولا 
جثكوين احد ففيه تعطيل الصنائم ٠‏ 


والحاصیل آنا تقول . التکوین قدیم والتعلق به هو الکون وهو حادث ٠‏ کما آن العلم 
قبیم ویعض العلومات حادث ۰ علی آن التکوین فی الازل لم یکن لیکون العالم به فى 
الازل بل لیکون وقت وجوده . فتکرینه باق آبدا , فیتعلق وجود کل موجود بتکوینه الازلی 
دخلاف الضرب لأنه عرض , فلا یتصور بقاژه الی وقت وجود الضررب . ثم تقول لهم 
هل تعلق وجود العالم بذاته , أن بسفة من صفاته ام لا ؟ فان قالوا لا عطلوه وان قالو! 
تعم » قلنا : هما تعلق به ازلی ام حادث؟ مان قالوا حادث ۰ عهو من الصسالم وکان تعلق 
حدوث العالم تعض مته لا به تعالی وفیه تعلیله ۰ وان قالوا آزلی قلنا هل, اقتضى ذلك 
أزلية العالم آم لا ء فان قالوا نعم کفروا ۰ وان قالوا لا بطلت شبهتهم ٠‏ على أن تعلق 
وجود العالم بشطاب كن عند الاشعرى فکان تکوینا وفو آزلی » فيكون متاقصا ٠‏ 


( فالتخليق والترزيق ) وهى خلق الأشيام ورزق الأحياء ( والانشاء ) أى الابداء 
ز والابداع ) ای اختراع الاشیاء ( والسنع ) ای اظهاره باظهار الصنوعات فی جال 
الاپتداء ( يمير ذلك من صفات الفعل ) کالاحیاه والافتاء والانبات والاتساء. رتصویی 
الاشیاء , والکل داخل تحت صفة النکوین ۰ فالصفات الازلية عندسا ثمانية , لا كما زعم 
الاشعری من آن الصفات الفعلیة اضافات ء ولا کما تفرد بە بعض علمام ما وراء الثهر 
يكون كل من الصفات الفعلية صعة حقيقية آزلية , عان فيه تكثيرا للقدماه جدا وان 
لم تکن متفايرة » فالأولى أن يقال ان مرجع الكل الى التكوين , عانه ان تعلق بالحياة 
يسمى احياء » ويالموت اماتة ٠‏ وبالصورة تصویرا الی غیر ذلك » فالکل تکوین ٠‏ وانما 
الخصوص بخصوصية التعليقات ٠‏ 

ٹم المتبادر أن معنى التخليق والانشاء والفعل والصنع واجد , وهی احداث الشیء 
بعد أن لم يكن سواء اکان على نهج مثال سابق أم لا 

والصحیح ان لها معانی متقاربة , فان الابداع احداث الشیء بعد أن لم يكن لا علی. 
مثال سبق بخلاف التخلیق ۰ فانه آعم منه آو مقابله عی التحقیق والانشاء یختص باول 
اخشیاء ء والفعل کناية عن کل عمل متعد یکرن فی الخیر والشر والصنع عمل فيه احكام. 
وحسن نظام كما أشار اليه قوله سبحاته وتعالى : « صتع الله الذى اتقن كل شىء » ٠‏ 
وأعا الترزیق فهو احداث رزق الثیء وجعله قوتا له E ٠‏ 


۲٦۸‏ الفضساء والقدر 


- ثم اعلم ائه لا موجود فى عالم الملك والأشباح ولا فى عالم الملكوت والارواح 
الا وهى حادث أحدثه ات تعالى دتخليقه وفعله وانشائه وصنعہ ٠‏ وأنه تعالى خلق الانس 
والجن وحلق ارزاقهدا كما قال تعالى . « الله الذى خلقكم ثم رزقكم » “ا آحب ان 
پظھں قدرته ورحعته ودعمتا وحکمنه ۰ ویبین للخلق معرفته کما قال تعالی : « وها خلفت. 
الچن والانس الا لیعبدون » آی لیعرفون ۰ ولصل تخصیههما بالذکر لادهم باعتبسار 
جنسهم يعرقون الله تعالي بصفتی الجلال والجمال . وفی الحدیث القدسی والکلام الانسی 
( كنت كنزا مخنيا فاحببت أن أعرف فخلقت الخلق لاعسرف ) یعنی ولیترتب علی 
المعرقة ها أراد لهم هن الثوبة والقربة لا لنه مفتقر ومحتاج الیهم فی مقام الیقین . فان 
اث غنى عن العالین ۰ 

والتحقیق آن التکوین صفة آزلية ذ تعالی لاطباق العقل والسقل علی انه خالق العالم 
ومکون له » وامتناع اطلاق اسم الشتق على الشىء من غید آن یکون ماخذ الاستقاق وصفا 
لذ قائنا به , فالتکوین ثابت له آزلا وابدا ء وآلگون حادث بحدوث التعلق کما فی العلم 
والقدر: وغیرهما من الصفات القديمة التی لا پلزم عن قدمها دم متعلقاتها لکون تعلقاتهما 
حادكة ` 1 ۱ ۱ 

ثم أن الامام تى ببعض الصفات الذاتية والفعلية دون غيرها من النعوت العلية لان 
معرقة هذه الصفات الشهيرة الحلية تكفى المؤمن فى معرفة وجود الله وصفاته البهية , هذا وقد 
قال فشر الاسلام على البزدوى فى « اصول الفقه »> وأما الايمان والاسلام فان تفسيرهما 
التصدیق والاقرار باب سبحانه كما هى بصفاته وآسمائه . وقبول آحکامهہ وشرائعه ء وهی 
نوعان : ظاهر پنشثه بین السلمین , وثبوت حكم اسلامه تبعا لغيره من خين الاہوین ؛ 
وثابت بالديان » وان یصف اش تعالى كما هى الا أن هذا كمال يتعذر شرطه , لان معرفة 
الخلق باوصاف الحق متفاوتة غی مقام التفسیر وحال التعدیر , وانما ترط الکمال يما 
۷ حرح فيه ولا محال + وهو آن یثبث التصدیق والاقرار ببا قلنا احنالا ء وان عجز عن 
بپانه وتفسیره اکنالا . ولهذا قلدا آن الواجب آن یستوصف الوّمن فیقال آهو کذا ای 
الله سبحاثه وتعالی پوصف یکذا ونعت گذا هن الصنفات الشوتية والسلبية والنعوت. 
ااذاثية والفعلية ؟ فاذا قال نعم , فقد ظهر کمال اسلامه وتبین غاية مرامه ۰ وأما من 
استوصف فچهل فلیس بمژمن ؛ وذا قال محمد رحمه الله فی :« الجامم الکبیر » فی 
الصقيرة بین وین حسلمین اذا لم تصف الاسلام حتی آدرکت , فلم تصف أنها تبين من 
زوجها ۰ ۱ 

صقات الله واسماژه کلها ازلید : 

( لم يزل ولا پزال باسمائه وصفاته ) آی موصوعا بنعوت الکمال ۰ ومعروفا بأوصاب 
الحلال والجمال ( لم يحدث له اسم ولا صقة ) یعنی تن صفات اش واسماءه كلها ازلية 
بداية لها , وابدية لا نهاية لها . لم یتجدد له تعالی صفة هن صفاته ولا اسم من 
اسماثه . لانه سبعانه واجب الوجود لذانه » الکامل فی ذاته وصفاته . غلو حدث لد 
صسفة ٠‏ ہو زال عنه نعت لكان قبل حدوث تلك الصفة وبعد زوال ذلك النعت ناقصا هن 
مقام الكمال : وهی هی حقه سبحانه من الحال فصفاته تعالی كلها ازلية ابدية ٠‏ 

وههنا سوّال مشهور وهی انه قد ورد الاخبار فی کلامه سبحانه بلفظ الضی کثیر! 
نحى قولى تعالى : ( انا ارسلنسا نوضا ) ( وقسال مومی ) ( فعصی فرعون ) = 


الاتبعری ونامدوہ ۹ 





= والاخبار بلفظ الاضی عما لم یوجد بعد کدب , والکذب علیه محال » وله جواب مسطور . 
ومو آن اخباره تعالی لا یتصف ازلا باباخی والحال والاستقبال لعبدم الزمان ۰ وائما 
یتصف بذلك فیما لا یزال بحسب التعلیقات » فيقال قام بذات الله تصالی اخبار عن ارسال 
نوح مطلقا ۰ وذلك الاخبار موجود ثزلا باق آبدا . فقبل الارسال کانت العبارة الدالمة عليه 
انا ٹرسل ء بعد اارسال انا ارسلنا ۰ فالتفیر فی لفط الضبر لا فی الاخبار القائم 
پالذات , وهذا کما تقول في علمه تعالی انه قائْم بذاته سبحانه وتعالی ازلا العلم بان 
نوحا مرسل . وهدا العلم باق آپدا ۰ فقبل وجوده علم آنه سیوجد ۰ وبعصد وحوده علم 
بذلله العلم انه وحد وارسل , والتغیر فی العلوم لا فی الصلم ۰ 

( لم یزل عالا بعلمه ) ای بعلمه الذی هو صفته الازلية لا بعلم لاحق یلزم منه 
چهل سابق ۰ ومذا معنی قوله ( والسلم صفته فی الازل: ) يعنى وما ثبت قدمه 
استحال عدمه , فعلمه آزلی آپدی منزه عن قبول الريادة والنقصان بخلاف علوم آرباب 
العرفان ۰ 


( قادرا بقدرته ) ای بقدرته التی هی سسته الزلية لا بقدرة حادثة فى الأمور 
الكونية ( والقدرة صفته فی الارل ) وکذا دعته في الستقبل ۰ 

( متکلما بکلامه ) ای الداتی القسى ٠‏ 

( والکلام ) ای الشی ( صفته می الارل وخالتا بتخليقه والتفسلیق صفته هى 
إلاذل وفاعلا بفعله والفعل ) ای « فعله » کما فی نسقة ( صفته ی الاذل ) یعتی 
اذا خلق شیثا ابتداء ۰ وفعله معلا انتهاء , فانما یخلقه ویفمله بفعله الذی هو صفته 
الأزلية , لا بفعل حادث ووصف حادث عند خلقه وفعله , اد لا یحدث له علم ولا قدرة 
ولا خلق ولا فعل بحدوث العلوم والقدور والخلوق والفعول » وهذا معنی قوله ( والفاعل 
هى الله تعالي ) آی لا شريك له عی فبله وصتعه وحکمه وامره. ( والفصل سصفتبه فی 
الأزل والمفعول مخلوق ) أى حادث عند تعلق فعله سبحانه به ( وفعل الل تعالى غير 
مخلوق ) أى ليس بحادث , بل هي كفاعله إد لا يلزم من كون المفعول مخلوقا! كون المعل 
مخلوقا ۰ وفى كلام الامام ايماء الى أنه لى كان فعل ال مخلوقا لزم تعدد, الخالق. : 
واه شيت أن اله سبحانه خالي كل تيء ٠‏ فله سيحانه التوجید الداتی الصاتهر 
والفعلي ٦‏ 2 

واغرب بن الهمام حیت ذهل عن هدا الکلام مقال . ولیس فی کلام آپی حبيفة تصریح. 
بان صفة التکوین قديدة زائدة علی الصعات التقدمة سوی ما آحذه التاخرون؛ من ۳ 
کان اث تعالی حالقا قبل آن یحلق ورارقا قدل أن يرذق , هذا والاساعرة يقولون ليست 
صفة التکوین سوی صقه القدرة پاعتبار تخلقها نماض ۸ فالتخلیق هر القدرة 
باعتبار تعلقها بالخلوق » وكذا الترزيق ٠‏ ویترلون صفات الافعالر حادثة لانها عبارة .عن 
تعلقات والتعلقات حادثة ۰ ۱ 

قال اين الهمام . وما ذكره مشايخ الحنعية فى معنى ال ا صعات تدل على 

تاثیں لا ينفى قول الأشاعرة ‏ ولا يوجب کون صفة التکوین علی فصولهبا حسبتات, 
الخري لا ترجع الى القدرة المتعلقة والارادة المتعلقة ء ہل فی کلام ابی حنيقة مأ يديد أن 
ذلك علی ما فهم الأشاعرة من هذه الصفات علی ما قاله الطصاوی هنه حیث قال, > , 


۳۷۰ الفضاء والقس 


وقد تعرض کاتب لاحی هو آبو عذبه ‏ كتايه الروضبة البهية 
۱۷١۴ / ۱١١١ (‏ ) لناقشة الفروق بين الاشاعرة والاتريدية وآورد 
نقاطا صحيحة فى هذا المجال » فبعد أن عرض وجهات النظر المتعارضة 
القائية فى غالبها على شرح الفقه الأكبر خلص الى أن الخلاف فی الاساس 
لا يعدو أن یکون لفظیا غثمة خلاف ی نفسیر معنی السعادة ٠‏ فالسعادة 
عند الأشعرى تغنى ما كتبه الله سبحانه وما یعلهه منذ الازل ٤‏ ويعبارة 
أخرى قدر الانسان النهائى الذى لا يمكن أن يتغير » ومن ناحیة اخسری 
مان ابا حنينة ومدرسته یرون آن السعادة او الشتاء بیثلان الواسم 
الفعلى الذى يحياه الانسان کبا تظهره العوارض الحسالية ( فى هذه 
اللحظة » وقد یتغیر الحال من سعادة الی شقاء او من شقاء الی سمادة 
قيل الموت (680) . 


ورغم هذه المحاولة الطيبة من أبى عدبة للتوفيق »2 الا أنه يبدو أن 
الخلاف بين وجهتی النظر کان عمیقا بالفعل . وربما يتضح هذا الخلافه 
باستمراض اجابة كل من الماتريدى والاشعرى عن السؤال التالى : هل 
يمكن الحديث عما يفعله الانسان فى أية لحظات من اللحظات ؟ هنا يجيب 





میم یسید 


> وکبا کان بصفاته آزلیا کذلك لا پزال علیها ثبدیا , لیس منذ خلق الضلق استفاد 
اسم الخالق » ولا باحداثه البریة استفاد اسم الباری 2 بل له معنی الربربية ولا مزیوب ؛ 
ومعنی الخالقية ولا محلوق » كما أن عحيى الموتى استحق هذا' الاسم قبل احيائهم , كذلك 
ا تحق اسم الخالق قبل- انشائهم ذلك بانه علی کل شیء قدیر ۰ انتهی فقوله تلك يانه على 
کل یه قدیر تعلیل وبیلن لاستحقاق اسم الخالق قبل الخلوق . مثفاد ان معنی الخالقه 
قبل الخاق ء واستحقاق اسم الخالق پسپب قیام قدرته تعالی علی الخلق , فاسم الخالق 
ولا مخلوق غی الازل.لن له قدرة الخلق فی الازل ۰ وهذا ها یقوله الاشاعرة » انتهی ۰ 
وقبه أن المفهوم. لا يعارهن المنطوق المعلوم ٠‏ 


( وصتفاته في الأرل غير محدثة ولا مخلوقة ) تاكيد وتأييد أى غير محدثة باحداته 
ولا مخلوقة بخلق غیره ( فن قال آنها مخلوقة آو محدثة آو وقت فيها ) أى بان لا یحکم 
دانها قدیمة آو حادثة ویزخر طلب معرفته! ٠‏ ولا يقول آمنت باك وصفاته علی وفق 
راده ( آی شت فیها ) ای تردد فی هده السالة ونحوها سواء » پستوی طرفاه آو یترجم 
آحذهما ( فهی کافر باك ) اي دبعض صفاته » وهى مكلف دان يكون عارقا پذاته وجميم 
صفاته ۰ الا آن الجهل والشك الوچبین للکفر مخصوصان بصفات اش الذکورة من النعوت. 
الستورة الشهورة » اعنی الحياة والقدرة والعلم والکلام والسمع والبصی والارادة والتفلیق 
والترزيق ودي : ۰ 5 


الاتسعري ولاقدوه ۷۱۹ 


الاتریدی بنیر بردد : ( نعم ) آما الاشعری فریما لا پجیب میساشرة 
بلا فکل جهوده تنحصر فی تحاثی توجیه هذا السوال له » لکنه ق الوقت 
نفسه لا يشجع الناس علی ربط اية اهمية بکناحهم » فهو بردد دائسا 
( انت لا تستطيع آن تفعل.آی شیء الا اذا أراده الله ) . 


ومن ناحیه آخری » مان الاتریدی ینرق بين موقفه وموقف المعتزلسة. 
أو القدریة تماما كما يفرق بين موقفه وبين موقف كسل من المجسيرة 
والأشعرية . فهو يعتقد أن ما يفعله الانسان كان معروفا نله سبحانه 
ومکتوہا لديه منذ الازل ٤‏ وريما كان يعتقد أيضا ( كما فى الفقه الأكبر ) 
ان هذه المعرفة المسبقة لدى الله سيحاته » وكون افعال البشر سجلة 
سلفاً لدیه سبحانه » لا يعنى حجر على الانسان فى التصرف آو پتعبیر: 


آخر » [نها معلومة ومكتوية وصناً لا ثرارا وأبرآ ثتاط نومه امد هد 
merely descriptive,‏ 


ومعارشضة ا لماتریدی لعقیدۂ القدر ( القدر خیرہ وشرہ من الانسان) 
تظهر مرة اخری فی مناتشته فى المقال الثالث فى النقه الاكبر س ١‏ وترديده 
أن ما أصابك لم يكن ليخطثك وما اخطاك لم يكن ليصيبك وتوله ان هذا 
التول يمئل قضية بينه ( الماتريدى ) من ناحية والمعتزلة والقدرية مسن 
ناحیة آخری ٤‏ نهم ینکرون آن ال سبحانه « يريد » أفمال الانسان فى 
حال ارتكابه المعصية ؛ لانهم يعتقدون أن « الاثم ») سن « الآثم » أو أن 
( المعصية ) من العامى »© بل واكثر من هذا فهم يعتقدون أن الله سبحانه 
اذا اراد ( الکفر ) او ( العصية ) وعاتب رغم ارادته له علی الکنن او 
المصية » نانه یکون ( آستغفر له ) غیر عادل » وصو بری آن مثل 
خذه الثراء تتسم پالسنه طالا آن ارادة الله هى الملیا" ومشيئته نانذة 
لذا غهو يرى أن مغصية العامى لا يمكن أن تكون عن طريق الله سبحانه 
بل العکس فهی شد ارادته » وهو سپحانه لا یوافق علیها وارتکابهسا 
يغضبه ولا يسعده (15) . ۱ 

اع سد شر راہ الس ا وھا عل نا ايرام © 
غهى غير مرضية بدرجة كافية . وبطبيعة الحال » فان الآراه فى موضوع 
محير كهذا من الصعب أن تصل الى نتيجة مرضضية ومن هنا يمكن القول. 


۷۲ القضيام والفدر 


ان هذا الجانب هو آصعف چوانب کتاب الاتریدی » ملا یجور س میا 
يرى - نسبة الشر الى الله سبحانه خاصة ( بالذات ) أو بسكل 
مباشر » وانما من خلال عبارات عابة کتولنا ( كل شىء س عند الله ) ومن 
با شب لا مسر ان تتسیہ ای اف آئ این ئن كرف أن املق 
کل شیء ؛ فيجب أن نتأدب ولا نقول مخاطبين الله مثلا (يا خالق الخنازیں ٠‏ 
هذه قلة أدب )٦۷(‏ ٭ : 


هذه التنرقة بين كون اله سبحانه وتعالی:( برید ) تیذا ما ؛ وبین 
كونه يرضى عنه مسألة ب مهمة ( الفرق بين رضاء الله وارادته ) بالنسبة 
لأولئك الذين يعتقدون فى مدل الله القادى » وقد عاد الماتريدى فى وقت 
لاحق لهذه الفكرة (14) . وفيما يتعلقٍ بالمناقشات التى دارت حول 
ارادة) الله من ناحية و ( أوامر الله ونواهية من ناحية اخری 6 افترض 
الماتريدى أن المناوئين لا يقصدون السؤال عما اذا كانت ( ارادة الله ) 
تعنى الموافقة أو الرضى ؟ وأجاب عن ذلك قائلا ارادة الله ( أو قراراته ) 
نحظى يرضاه كلها لكن ( العمل ) الذى يقوم به الائسان وفقا لارادة الله 
قد یحظی برضی الله وقد ينال غضبه فان کان عمل طاعة رضى الله عنه » 
وان كان عمل يعصية كال سمو العياة پھر مع اق 


" ونخلص من هذا الى أن ا ماتریدی یری جانبی القضية ( لا جائبا 
و : اله يرى مثلمة الله وعيمئته وتدرته من فاحية وير عدله من 
"7 ۰ ان مسالة الو ون کے اه بت 
کہا بینتھا دراسات ابو عذبه والباحثين العاصرین له ٠‏ فبینما الاشعری 
فيما يول أبو عذيه ‏ س )1٩(‏ برکل على ان ( لارادة ) و ( الرضبا ) او 
) الموافقة ) عملیتان مثفصلتان 6 فان 5 حنينبة ومدرسته درون چ 
پنحسدان . 


وف الابانة عن أصوك الديانة للاضعری وعتاب اللمم للاضسعری 
ایضا » بناتش الکاتب مقولة آن الل تمالی ( ینعل ما لا بریده ) (./) 
لكنه يعود فى کتابه مقالات الاسلامیین غيقرر أن الله لا برضی ولا بوانق 
علی الشر مع آنه قد بریده (۷۱) ء 


الاش‌عری ونافدوه ۳۷۳ 


ویرکز الاتریدی علی وجود اراد؛ خلق الله بهسا السماوات 
والارض (۷۲) وی الوقت نفسه غان له اراده آخری هی ارادة التفویض 
« او مشيئة التفویض ) التی بها فوض الأعمال لعباده وترکهم لانفسپم » 
وتبین نظرية الاتریدی آن الانسسان لا یتمتم الا بالسد الادنی من 
السئولية » بینما السئولية التی یوکلها الندریون ( اهل القدر ) للانسان 
مبالغ فیها جداً » حتى انها تضع الانسان فى درجة مساوية لله سبحانه 
ب« أستغفر الله ) وهو أمر غير قابل للتفكير فيه . 


هناك اذن ما يؤكد قول الماتريدى ان الأحناف يتفون موقفا وسطا بين 
الثدریة والمجبرة (۷۳) ويؤكد الطحاوى أن الاسلام الحقيقى يقف موقا 
«وسطا بين ( الحبر ) و ( القدر ) مع أئه لم يشرح ذلك )۷٢(‏ وف الفقه 
الأكبر س ۲ يجرى استخدام الفعسل جبر يبعنى أجير أو 20582861 روم , 
وهناك ایض راى لجماعة الرائشة الغايفة وقد أاورد الأشسعرى فى 
کتابه مقالات الاسلامیین آنهم یعارضسون الجبر ویعارشسون مبدا 
( التفويض ) أيضا ... (5/) . 


وف الوقت نفسسه لا بد أن نلاحظ أنه ليس من مثل علی الاستحدام 
الاصطلاحى لكلمة ( كسب ) أو ( اكتساب ) فى شرح الفته الأكبر . 
وبالنظر الى أنها وردت فى كلتا الوثيقتين العقديتين للأحناف »© فلا مجال 
للتول بأن الماتريدى لم يوافق عليها » لكنه من الواضح انها س أى كلمة 
كسب أو اكتساب - لم تكن متمشية مع فكرته س أى فكرة الماتريدى س 
من استخدام القوى المتولدة . 


ورہما کان الباقلائی وغيره من المنكرين المسليين اللاحقين 6 هم الذين 
جعلوا عقیدة الکسب یی وضع وسطی (۷) ٠‏ 


وعلى المدى الطويل س على أية حال ب كانت المشمكلة هى أن المصطلحات 
غدت اکثر من الافکار خاصة ی مجال التمبیز او الفصل بين فكرة وآخری ٠‏ 
وکان الاسهام الکپیرر الذی تام به الاحناف ق الجال الذی تغطیه دراستنا 
عذّه هی مداوية فصلهم بین الفعل البشری السئول من نلحية » والجبر 
و الاجبار الالهی » و الالسزام الالهی الذی لا مکساك منه ۰ غنی هسذا 


Yé‏ القضاء والفسدر 


الجال آصدر الاحناف کتاباً عقديا انشر ق فنره باكرة بين أهل الاتبات » 
وكانت النتيجة النهائية لجهودهم هى اعنراف الأشعرية بجهودهم ف 
هذا الفصل وتبنيهم له » خاصة بعد أن ساد الفكر الأشعرى وائتشر . 
وثمة عنصر ضعف پیدو غیر منفصل عن غکر الاتریدی وأتباعه » نموقفیم 
دائیا موقف وسطی ( یراعی الوسطپة ) »© فتأكيدهم على المسئولية 
اليشرية ومعارشتهم للچبر کل ذلك مرتبط عندهم بفكره عدالة الله سبحانه 
وانه ینمل دوما ماهو اصلح » لکن عند موازئنھم بین الفکرنین نچد نتصا 
فى التوهج الدينى ( یقصد آن الامور ما دامت خضعت للستل » قلت 
الحماسة والتوهج ۰۰ الخ ) أو هذا على الأتل هو الانطباع الذى 
يتلفل فى قارىء كتاب شرح الفقه الأكبر بعد كتاب الابانة للأشعرى » 
وتبع هذا غياب الحماسة المطلوبة عند تناول فكرة عظمة الله سبحانه 
بعکس الحال عند الأشعرى ءءء () ء 


ام اید الوب بعد ب طریاد, حر الاپانة اللاشعري ۰ .رما نقلنا' 2 
سر کشیر | من تصوص هذا الکتاب املكو ¢ و ند اذیا للکرا۔ باہزادہ عرق 
ری “هنا ا( “المٹرجم 1 : تیگ اه 5 3 2 


هوایش الفصل السادس 





( عن دلالات الاختصاصات راجع قائعة الراجع بآخر الکتاب ) 
)۱( انطر ۰ 1 .2 Muslim Creed,‏ 
0 انظر ایضا .1 249 Cp. pp, XVI, 35 ff and esp.‏ 
حیث نظر الی آن نظرة الاسلام للوحی علی انه غوق العقل او ارقی من العقل .1.۰ 
غير عقبولة ء وکتاب ممانازرمان/2 الذی آلفه حوصزمزي فی وقت سایق ([ ۱۸۸۵۶ ) 
لم یگن فی دقة کتانات فون کریس ۰ «عممم26 ہ٣‏ وکان میالا لاحتقار الدین الاسلامی 
وااسلمین ۰ 


, . و 
۲۷ ا۸ھ صفعفط ناطق Spitta, zur Geschıchle‏ 


Von Mehrern ÊËExposs de la Reforme de IIslamisme. 
Klein, introduction to the translation of the Ibana, pp 95-8, 


(4) رأجع رة ,اما 

٠ انظر العصل الرامع ء القسم الرابع ؛ وكذلك الفصل الخامس‎ )٥( 

() المقالات , 545 , والفصل الرايع ٠‏ ۱ 

۳۰ 100 ff.) pP. 60 ff, ۳) 


(i ۷)‏ مجانب الصادں فى الحاشية , راجع 
Medonald, Religious attitude, 88-61.‏ 


Muslim Cred, 91. (۸) 
TD, 881 ۰ ۴ (۹) 

(۱۰) القران الکریم » الابانة ( الترحمة ٠‏ س 8 
0 .109 بط Ib, 6l,‏ 


۱۳ القالات ۰ 719 , أبى الهذيل , 7* , النظام ‏ “لازال هؤلاء للثلاثة على' الخط 
الفاصل بين الشريعة وعلم الكلام ٠‏ جج 

89, tr. 130. ۰ )۱۳ 

43, 2109, ٠ (١١ 

(۱۵) القالات » ۲۹۰ ۰ 

(13) العصل الخامس , القسيم + ٠‏ 

ه٤‎ - ٦۷٤ )۱۷( 

(۱۸) القالات ۰ ۲۱ ۰ نصوص العقاش فی إلقالات مسمس ٦۹٢‏ ل ۲۸۷ ۰ والابانة » 
سس ۷ ہہ ۱۳ ۰ 

(۱۹) المقالات . القالة ۰٠ء‏ الابانة ء المقالة ۷ ٠‏ 

(۲۰) خفسه » القالة ۲۹ ولپس فی الابانة ۰ 
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(۲۱) نفسه , القالة ٩‏ ۰ 
(۲۲) تفسه , ۵۵۲ * 
(۲۳) خفسه , ۵4۲ , الابانة ٦٦‏ ۰ 
(۲۶) الابانة » 5١‏ وما بعدها ٠‏ 
(6؟) نفسه ,2 هاه 
(۳۱) تقسه, ۷۸ ۰ 
(۲۷) نفسه » 1۶ ۰ 
(۲۸) کتاب اللمع » ترجمة هل 11211 هن لاه ٠‏ 
)۹( ترجمة ‏ 11588118 فی Woodbrooke Studies‏ المجلد ۲ ۰ 


Spitta, Al As’ari, 64, 74, لم‎ 
۰ القالتان ۰ ۲۶ ۲۵ فی کتاب القالات‎ )۳۱( 
وائظر ایضا ؛‎ 
Frof, Thomson's review in the Moslem World, XXXH, 
p. 259. 


(۲۷) الابانة » ۷۷ ۰ 
() نقسه » ۸۶ ۰ 

(۲۶) نفسه ۰ ۸۷ ۰ 

(5؟) نفسه , 6م ٠‏ 

(۲۱) القالات ۰ ۲۹۰ , والقالة : ۱٩‏ ۰ 

zur Geschichle Al As'ari's (1766)), ۳. ۷3۰  رظنا‎ )۳۷( 
15. ۶. 7. : انظر‎ 0 

Ib., P. 8. ۰ ان‎ )۲۹( 

(۶۰) راجع الفصل الاول , القسم ۲۷ ۰ 

(۶۱) الپیان . مي ۳ ۰ 

(۶۲) تفسه ۰ 

۳. 6. 3۵04 (f 


P, €. انظر‎ )44+ 


(٤ۂ‏ ۱) الایانةء ۷۱ء 

Wenginek, Muslim Creed, 188-97. : انظر‎ )49( 
۰ القالة ه‎ )۶1( 

(۶۷) القالة ۲۱ » والوجم الطصاوی , ¶ ' 

(هع) القالة ٩‏ ۰ 

(6۹) للقالثة ۷۲ + 

(۰ه) القللة کی 


الأاشسعری وناشدوه NYY‏ 


۰ ٩ القالة‎ )۵۱( 

(۰۲) البیان , هی ۲ ۰ 

۰ ١9 المقالة‎ (۳ 

(۰۶) القالة ۲۲ + 

(2۸۵010 انظر : ,218 ,80ت‎ )٥٥( 

القرآن الكريم ۱۷۱/۷ ۰ 

٠ ٦ القالة‎ )٥٥( 

۰ ۱۲ , شرع الفقه الاکیر‎ )٦۷( 

۰ ۰ , تسه‎ )٩۸( 

٠ نقسه‎ (605) 

٠ ١١ الماشية‎  هسفن‎ )6١( 

(۱۱) نفسه ب ۱۱ ۰ 

(۱۷) نقسه , ۱۲ ۰ 

(۷) قران کریم * 

(4) 

(15) الروضة . ص ٠١‏ 

(13) شرح الفقه الآكس 2 ص 5 ٠‏ 

(1۷) نفسه ۰ ص ٩‏ ۰ 

(0) تقسه , ۲ ۰ 

(1۹) :الروضة ء 11 ب ۱۹ ٠‏ 

(۷۰) الابانة » ۲" ۰ کتاب اللمع ( ترجمة هل ) ۰ 

(۷۱) القالات , التالة ۱۶ ۰ 

(۷۲) مشيئة خبر لکننی لا استطیع ترجمتها هکذا واظنها حشیثة جدر ۰ نظر! لانه 
( التفوپض ) ي ( الجبر ) علی طرفی نقیض 

)۷ ۱ء حاشیة ۱۲ ۰ 

۰ ۱۳ البیسان ء ص‎ (Yé) 

۰ ٩ المقالة‎ )25( 

(5) هذا القول وارد عى البغدادى : الفرق ء ۲۲۸ ٠‏ 

(۷۷) راجع الشھرستانی ۔ کتاب فھایة الاقدام ء ۷۳ ۰ 


الفصل السابع 


مسح ال تجاهات العامه فى هذه الدراسة 


بقى الآن أن نوجز الخطوط العامة للدراسة السابقة وأن تلفت النظر 
لبعض أهم نتائجها ٠‏ 


۱ سا کل الاملة الاولی ارنبطت مراسة القدر بنکر صندل ال 
سبحانه ٤‏ ولم تكن المسألة مچرد ننبع اکادیمی للحقیقه بغیه الوصول 
الیها » لآن معظم الذین اعتتدوا مذا المتقد ر عتيدة التدر وارباطه 
بنكرة العدل الالهی ) کانوا ذوى نظرة سلفية ( بيوريانية ) وک‌انوا 
متعصبین . ولم یکن هناك آی اهتمام حفیقی بالحریه السیاسیه ؛ رغم 
آن عقيدة القدر کان پمتنقها فی الحقيقة کنیرون ممن يعارضون الحكم 
الأموى ذا الطايع الاستیدادی . ومن خلال فكرة العدل »> أصبحت هذه 
العقيدة مرتبطة بالسياسة » غلم یکن الهاچمون للژمویین یهاجمونيم من 
حیث سطوتهم وإخضاعهم الأفراد لمصلحة الدولة » وانمسا كانت 
النغمة السائدة هى أنهم لا يمارسون العدل ( غين عادلين ) وكان التفكين 
السائد يسير فى مجرى أن العقابب الذى -يفرضه الله على انسان ما أو 
جماعة ما » وكذلك الذى يفرضه الانسان على الانسان' لا یکون عادلا اذا 
لم يكن للانسان ( استطاعة ) يعمل بها أو تعينه على العمل “ وف غياب 
الاستطامة لا یکون مسئولا عن عمله .۰ الا أن حركة الحسن الیصری 
کانت استثناء » وریما برجم ذلك لکونها اکثر ارتباطا بالخلاق والدین 
۔۔ نقد کان البصری واتبامه یرون آن الائسان لدیه الاستطاعة لتحقیق 
العدل. ق.: هذه الحياة + وعلى اب حال ۶ غفى كل حالة كان هناك تطور 
منطقى وطبيعى للتركيز على جانب واحد من التعاليم القرآنية » هو 
جائب عدل اله سبحائه . وريما دخلت افكار غريبة كانت بمثابة المثير الذى 


مسج الابجاهات العامه فى هده الدراسه ۷۹ 


طور فكره الذى لم يكن يبساطة مجرد ( حرية الانسان ) وائميا صيغت 
على النحو التالی : لیس من العدل معاقبة انسان غیر حر وغیر مسئول, 


۲ وق زمن لاحق أصبحت عقيدة القدر بین المعتزلة مرتبطة اکر 
ہالاستشر اغات الانسانية humanistic outlook‏ » وتجلی هذا فى 
الاعتقاد فى قدرة الانسان فى الاعنماد على نفسه وفى قدرته على السيطره 
على. حياته وى إمكانية أن يدخل الجنة بجهده وعمله وارتبط هذا بالاعتقاد 
فى الكفاءة التامة للعقل البشرى ( عدم وجود قصور فيه ) . وتد عارض 
الترآن الكريم الاتجاه الجيرى الذى استسلم للام‌ور کیا هی کائنسه 
بالفعل 2 وراح اه پترفعون عن بذل أى جهد لتحسين أوضاعهم 
أو تطويرها .. وفى الوقت نفسه » فقد كان التركيز الزائد على تدرات 
الائسہان واستطاعته تنفيذ أوامر الله وتغيير الظروف الحیطة » یتمارضص 
مع. القرآن الکریم بشکل او.آخر خاصة فی آیانه الق ترکز علی آن الانسان 
منعتمد على الله ومتوكل عليه وهو رهن مشیئته » وعندما یصبح الانسان 
بذلك مصدرا لاثنمال الشريرة واساسآ,لها » نكون قد بسسطنا قضسية 
« الشر » لکن کل محاولات المتزلة لتوضیح آن ( الشر ) لا يمكن بأيسه 
حال من الأحوال أن يعزى الى الله سبحانه لم تسفر الا عن التاکید علی 
قصور الافکار البشرية من العدل » وذلك لشرح عدل ال وانه لا ینعل 
الا الاصلح .. ویمکن .أن نتتبع الابتماد عن النزعة القدرية الانسانيسة 
التطرنة ( القدر خیره وشره من الانسبان ) لدی المتزلسة التاخرین ف 
الترن الثالث الهجری خاصة الجبائی » وبلغ التحول ذروته علی يسد 
الأشعرى ٠‏ 

۳ بین معارشى عقيدة القدر وجدت حركات متفقة مع النظرة 
القرآنية الحقة' كحماس القدرية فى التاكيد على عدل الله . فعلینا س الى 
حد- كبين ن ان نقبل النظرات الجبرية التی انطلقت من الاتجاهات 
المحافظة ومن تراث استمر منذ خترة ما قبل الاسلام » ومن بعض الأحاديث 
النبویة (م) » وحتی السلمون الاتقیاء بدا انهم لا يرون تفاقضا بين الأفكار 





.. and from the pre-ıslamic material which seems (٭) الثم‎ 
to have found ıts way into the traditions, 


+ ۲۸ القضء والشدر 


الترائية ( فى هذا الصدد ) والأفكان غير القرآئية ( النابعة من مصادر 
اخری ) » لکن من ناحية اخری نجد آن الجهمية -- علی سبیل المثال س 
كانوا مهتمین فى الأساس بالترکیز على وحدة الله وصفاته آو وحدتسه 
سبحانه مع قدراته أو كونه سبحانه واحدآا - لا من حيث العسدد 
pê ) Gods Unity‏ أن هذه الفكرة من ناحية أخرى ريما ارتبطت 
برغية فى اتحاد غامض مع الله سبحانه ) » وهم لم ينكروا عدل الله بأية 
حال كل ما فى الأمر أنهم تناولوا فكرة عدله سبحانه دون تركيز وتجاوزوها 
الى انکار أخرى . ومرة أخرى نجد أنه فى حالة الأشعرى فان تجربته 
فى التحول عن عقائد المعتزلة وكونه بأنه أحس أن ( شيئا حدث داخله » 
آو آن قوة خارچية هی التی آوحت له بذلك ( ولم يكن هذا التحول من 
قمله  »‏ هذه التجربة الذاتية أدت به الى الاعتقاد بان الله سبحانه. 
هى الفاعل لحياة الناس ٠‏ وراح يركز على هذه الجوائب فى الاسلام وهو 
الامر الذى آنکره العتزلة » لتد آمن الاشعری بقدره الّه سبحانه وهیمنته 
على کل الحادثات ٤‏ وبحاچة الانسان دائما لله سبحانه فی کل الاعمال 
والاحوال » ومن هنا کان لا بد من الاعتیاد علیه » کها آمن بأن طرائق 
الله سبحانه وتمالی فی کل ذلك مسألة لا یدرکها العقل البشری (*) ۰ 

وغیما یتعلق بهذه السالة الاخيرة کان هناك اعتراف بتصور العقل, 
البشرى وعدم #درته على ادراك ها قد يفعله الله آو لا ینعله والاقرب 
للمعقول أن يتفكر الانسان فيما خلقه الله بالفعل.وعلی هذا مان اعتراضاته 
الأشسمرى على عقيدة القدر' هى فى الاساس اعتراضات دينية ( الترجم : 
المقتصود كما هى مفهوم بعقیدۂ القدر هنا وجهة نظر المعتزلة ) وتوحيدية » 
كرد فعل لمقائد المعتزلة . 


> س اذن لقد كان مع كل طرف من الطرفين المختلفين جانب من. 
الحق لكن كل طرف راح ببالغ فى مقولته مبالغة واثناء الحوارات تسدم 
كل طرف ما يدعم وجهات نظر الطرف الآخر وقبل بعضا مما هو صحيح 
من وجهة نظر الطرف الاخر . 


وشستا له غشیا لورت عدة تقاط ۳ سبحك واضحة 


The inscrutability of God's ways,  نمثلا (علا)‎ 


سج الاتجاعات العامة فی هذه الدراسة ۸۱ 


( أ ) قبل حتى معارضو عقيدة القدر المعتزلية ‏ الفصل بين الافعال 
الاختيارية والأفعال الاضطرارية . وقد حاول الجهمية فى بدایات الترن 
الثانى الهجرى أن ينكروا هذا الفصل لکن بمرور الوقت بدا القبول بهذا 
الانکار التی کان قوامها الانکار الشائمة او الشعیب کفآناون 
الا آن حقيقة الأمر آن کبار العلماء السلمین لم یکونوا چيرية » پل علی 
العکس فقد حاولوا الوازنة بین مبدای الچپر والاختیار » رغم آنهم بدوا 
سس من وجهة نظر الانسانيين(*) الغربيين ‏ اکثر میلا للچبر منهم للاختیار . 


( ب ) مصطلح ( کسب ) أو ( اکنساب ) أصبح بشک( هام ي تخدم, 
لوصف علاقة الانسان باغعاله الاختیاریة ٠‏ 


انها ( كلمة كسب أو اكتساب ) كلية شائعة استخدمت بمعنی 
اصطلاحی خاص » ویمکن آن نستخدم لها مقابلا انجلیزیا اناوه 
آو make One's Own 3Î appropriate‏ . ولم تكن هناك قضمة 
عن كون الانسان مسمئولا عن اعماله فى الدنيا والآخرة الا أن التفسير 
الميتافيزيقى لم يكن على أية حسال واضحا الا عند التمرض لاعتساد 
الانسان اعتماد! كاملا على الله ۰ وريما كان ضرار هو اول من استختم 
كلية كسب بمعناها الاصطلاحى هذا ٤‏ ورغم أن الكلمة لم تشرح لنا 
شیا الا أنها أخذت مكانها » من حيث انها ساعدت فى الفصل بين العمل 
الاختیاری والعمل الجبری ( بین الجبر والاختیار ) . ولم تكن هناك 
حلول ممكنة للمشكلة ( القضية ) طالما أن التفكير فيها يتم من خلال 
مصطلحات مجازية للتعبير عن قوى فيزيتية ( للتعبير عن أعمال مادية ). 
وکانت طروحات الأشعرى من خلال تناوله للارادة الانسانية طروحات. 
واعدة بشكل اوشم الا أن معاصریه لم یمیروها الا اهتماما قلیلا . 


( ج ) الله والنعل البشری » والبشر والفعل البشری - اختلاف 
النطلقات فى الحالين . فالله ر خالق ) والانسان ( اکتسب ) آو (کسب)» 





يرجع مسيرة الأحداث للجهد البشری الاختیار ) ۳ الترجم ۱ 2 


۸۲ القضاء والقدر 


الا أن اطلاق المسميات ‏ على أية حال لم يهدنا الى معريفات دقيقه 
سين لنا الفرق بين ( الخلق » و ( الاکتساب ) . نچسری الاعتسراف 
بہضموں الصطلحین بسکل نقریبی وپبساطة ودون محاولة للتونیی 
ینیما ۶ لکن الاشممری على الاقل تحقق من أن الله سبحانه غندیا خلق 
الفعلّ التشرى لم يكن هذا يعنى بالضرورة أنه فاعله » على نحو ما نعزو 
ذلك لانسان بقولتا یج وکا 

ف ا ا ا ل ا 
خلال المناقشات » لكن زمن الأشعرى لم يكن هناك نتائج واضحة حائزة 
على القبول العام رغم وجود شواهد علی الثقدم تحو الاعتراف بالفصل 
بين الاستطاعة العتلية آو الننسية من ناحية والاستطامة الادية 
( الفيزيقية ) من .ناحية آخری » وکان هناك آیضا میل نحو النظره 
انچزيية ر الذرية ) للنشناط البشری وان کان هذا راجما لاعتبارات عامة 


اک 


آکثر من كونه راجعا لتحليل معين . 


ه ل بدا أن هناك سوء فهم غریب للاشعری » فقد ذکرت بعضص 
المصادر أئه مؤسس عقيدة ( الكسب ) أو ( الاكتساب ) وقيل أن موقفه 
بالنسبة لهذه القضية كان وسطا ۸6۵81 1738 كيوقفه فى القضايا 
الأخري لكن الحقيقة أن كتابات الأشعرى لا تفيد أنه مؤسس فكرة 
( الكسب ) أو ( الاكتساب ) فقد استشدمت الكلمة قبله بترن وهو نفسه 
لم یکن مکثراً من استخدامهسا.» آببا مسبالة الوسطية هتم هذل 
ی ده شید 3 القاتبا على الك ع أن الهج هى سی سن 
القدر والجبر ) فهو من أقوال اتباع المدرسة الحنفية ( المقصسود تباع 
أبي حنيفة فى التضایا المثارة فى الفقه الأكبر ) . 


كوا كما XK‏ 


تلك اذن المواقف الرئيشية التى تناولناها بالنقاش خلال هذا البحث 
لکن بقیت بعض الأمور فى حاجة الی بعض توضيح ٠‏ 


تمة فكرة واحدة أساسية تقريبا نركز عليها کل الکتابات الق كتبها علماء 


مسج الانجامات العامة فى هذه الدراسة YAY‏ 


الاساس العمیق الذی تقوم عليه وننناسق معه س كل البنية الفوقبة 
للهيكل الفكرى . انها فكرة عجيز الانسان ( أو عسدم استطاعته ) 
powerlessness‏ فى مواجهة الظروف . وق مواجهة طبیعة حیاته الی 
يوجد ( شیء ما ) یوجھھا فالانسان لیس ھو س وحده س الذی یقسرر 
حياته » وماذا عساه يفعل ب ای الانسان س فى مواجهة هذا الآخر 
الذى بوجه حياته أو يشاركه فى توجيهها على الأكل . وليس صدنفة 
أن غيلان عندما راح يميز بين المعرفة ( الأولية ) أو ( المجبرة ) من 
ناحية والمعرفة ( الثانويه ) أو ( المكتسبة ) من ناحية أخرى أكد على أن 
المعرفة الآولية وهی تلك التی لا يستطيع الانسان تجنبها ( لا يستطيم ألا 
یعرنها ) هی ممرفة ( آو علم ) آن للکون ولحياة البشر فیه موجدا » فالکون 
بما فيه من بشر وبما لهم من حياة ) ليس منبثقا انبثاقا تلقائیا وانما له 
موجد ( أنه اتيج ثوی خارجه ) (ا) . ولم يكن صدفة آیضا آن صذه 
الفکر ة سیا ے فكرة الوجود »؛ أو- أن للکون, موجدا: ر 80885 09ذ دنا 
می التدمة النطقية لعظم التضایا الجدلية. حول وجود الله سبحائسه 
( مسالة آن لکل موجود موجداً ) » وهم پثبتون من خلال قضایاهم النطقية 
هذه أن لیس هناك لهذا الوجود الا موجد واحد.» وموجد واحد فقط . 
هذا العنی آو هذا الاحساس یکون الانسان فيه مجبرآ ( محکوماً » » ومن 
ثم مذا الشمور بانه لا حول له ولا توة 8 ئئعموظط فى ایدی قسوی 
أخرى © ل كان عميقا وحاضرا فى وعى شعوب الشرق الأوسط جل 
ومتغلغلا نی لا شفورهم 'عندما دخلوا ف الاسلام ( آی. أن هذا الشعور 
بوجود اله خاکم متحکم موجه کان موجودا فی الشرق الاوسط تبل ظهور 
کت ) والانسسان ف هذا العصر الصناعى الخندیت عرض 2 

ر نفسه » وعرضة للاحساس باأنه مجرد ترس فی ماكينة هائلة ) 
وأنه لا حول له ولا قوة ( لا استطاعة لديه ) ث لكن ند یستفرق الامسر 
أجيالا » وربما آلاف السنين قبل أن يسود “الشعون بان القدر النهائى 
-determinedness'‏ ثد بدأ يتفلغل نی آعماق وجودهم کما حدث أثناء 
الصحوة الكبرى التى انطلقت فى بلادا الغرب ؤما جاورها منذ يام محمد 
mE‏ ۱ ۱ 


(xk)‏ الحنی من خلال جملة معقد 8 ر 
Before the feeling of determinedness permeated his inmost being 25 11‏ 
Had that of Muhammad’s Arabs and their neighbours.‏ 





Af‏ القضساء والقدر 


وقد وجد هذا الشعوں العمیق ٤‏ فى خترة ما قبل الاسلام تعبيرا عن 
نفسه من خلال فكرة أن كل شىء يحكيه الدهر وهى كلمة تضم مزيجساً 
وظلالا من مفهوم الزمن ومفهوم القدر © فقد كان الاتجاه العام فيما يمكن 
أن نقول متمثلا فى نوع من الجير المعدل ( الجبرية الممدلة أو القدرية 
المعدلة » والقدرية هنا بطبيعة الحال ليست بالمفهوم الممتزلى ) لكسن 
هذا الاتجاه لم يكن جبریة خالصة ٤‏ غفى ظروف الحياة اليومية المعتاده 
فد يفعل المرء ما يراه طيبا بالنسبة له » لکن ما ینعله لن یوثر ف النتيجه 
النهائية » فساعة الموت وسعادته أو شقاؤه » كل ذلك قد سجل 
ر کتب ) بالفعل » ومهیا کافح الانسان فلا بمکنه الافلات من قدره ۰ 


ولم تكن هذه الفلسفة الجيرية الغايضة المضطربة التمريف هى, 
السائدة فى الشعور العام » وانما كانت صيغة عقلية ( منطقية ) يجد 
فيها هذا الشعور تعبيرا فى اوقات بعينها ( فى ظروف خاصة ) »© غنی 
الاتجاه الجبرى المرتبط بافكار أخرى كنكرة الدهر ‏ وفى ظل الفكرنين : 
الجبر والدهر ‏ لا مجال للحدیث عن ازدھاں بشری ؛ أو سوء حظ 4 
وبالنسبة للمحظوظين الذین تساز اعمالھم ہبعض الزایا » قد یمزی. 
جانب من هذا لعملهم »© لکن بالئسبة للغالبیة العظمی غالتفسیر الوحید 
لأوضاعهم هو مشيئة الدهر . ومن هنا يعتبر انجاز محمد بي هو أنه 
اعاد الثقة فى القوة العليا التى تتحكم فى العالم ٠‏ ولم يثر القرآن الكريم. 
قضية وأقر الفكر. للسائد لكنه اضاف اضافة مهمة وثورية © فالقوة 
المتحكية فى العالم ليست الدهر وهو احساس غامض بالزمن ٤‏ وائیسا 
هى قوة الله سبحانه . وال فی الفکر الاسلامی واضح ( الثص ۰ 0856م 
پقسو علی اعدائه ومن پعصونه » ومو عادل ویفعل الاصح . وبارساله 
رسلا وأنبياء » ومحمد يي خاتمهم س يكون قد أتاح للانسان فرصسة 
الحصول على البركة الأبدية »6 والله سبحانه يساعد عبيده بلطفه وهدايته 
وهو رعوف رحيم . وعلى هذا » غان کان الانسان مستعدا ليهب نفسه لله 
فيمكنه أن يتوقع بثقة آن تنتهی حیاته بنتيجة ( مرضية ) ۰ 


ونتائج تأثیر الاتجاهات القرانية فی الحياة علی الاتجاه الجبری. 
قضية معقدة » فالاتجاهات الترآنية لم تبطل س ببساطة س الاتجاهاته 


مسچ الاتچاشات العامة فى هذه الدراسة Aa‏ 


الجبرية السائدة » لکن الاسلام نجح الى حد كبير فى تغيير معنى اللوکل 
القديم ( الذى كان سائدا قبل الاسلام ) » ومن الناحية الظاهرية خقد 
كان التحول كاملا حقا » وراح الجميع يرددون اسم الله » لكن الجبرية 
ر پیعناها القدیم ) کانت عبيقة ی النلوس ( وربما یمکننا آن نضیف.ان 
هذه الجبرية القديية کانت م. رپیا - تبریرا عقلیا جیدا جدا ٗ٤‏ لحالة 
الكسل التى كان عليها العرب يسبب سوء الأحوال المناخية ) لدرجة 
يصعب معها استئصالها تماما » فقد قاومت هذه الجپرية التديمة وتسربت 
فى ثنایا الاتوال والأفعال على نحو خفى ثم استطاعت فی وقت لاحق أن 
تتجلى فى صورة زهور مهچنة ( واعمت نفسها من خلال افكار أخرى ) 
ومن خلال بعض الأحاديث النيوية ( الموضوعة ) , لقد كان غريبا كيف 
أن عددا قليلا فقط من المسليين هو الذى اكتشف أن هناك تناقضا بين 
التوجيهات الجبرية ى كثير من الأحاديث النبويه » والتوجيهات عير 
الجبرية فى القيآن الكريم ٠‏ ( من المعروف أن النص القرآنی یلفی كل 
نص آخر آن تمارض معه ‏ المتريجم ) . ولمدة طويلة ظلت الجبريسة 
يمعناها الذى كان سائدا قيل الاسلام هی الس‌ائده علی العن‌امر 
الاسلامية » حتى أن غالب القادة المسلمين ظلوا يدامفعون عن الجيريه»؛ 
وبمرور الوقت بدا أن وجهات نظر المسلمين أصبحت أكثر ميلا للجبرية 
يل ويولغ فى هذا الاتجاه اكثر مما تقتضيه الضرورة » وظلت آتار الجيرية 
فى. ممارسات المسليين لدرجة أن بعضهم كان يرفض تناول الدواء . 


ومند هذه النقطة » يبدى مناسبا أن نتسساءل ها اذا. كانت فكرة الاجباع 
شد اسهیت فى استمرار افكار الجير؛ » بل واستيرار الممارسات العملية 
التی بحکمها الفکر الجبری رغم انه ف بعض الأحيان ظهرت انکسان 
مختلفة ومفايرة اعتبرت ایضا من الأنكار التى تحظى بموافقة المسلمين 
ر الاجماع ) (؟) والآن » هإن هذه ( الأفكار آنفة الذكر ) والتى قد تصبح 
شمن بعتقدات السلمین ٤‏ تد تنطلق انطلاق, الیاه الچارفسة عند فتج 
پوابات اللیضانات لتنطلق الي العالم الاسلامی السبیه ببحیط شاسسم 
مضطرب بکل ما فیه من تیارات چبرية تحنية ز اتجاهات جبرية کامنة » 
آو خفية ضد الاتجاه الظاهر و الرسمي ) وحیث عدد السلمین التعلمین 
تملییا چیدا تلیلا » بیتیا الصانت السلمین الذين: ما زالسوا یتعلتسون 


۲۸٦‏ القفساء والقسدرن 


بخرافات الجاهلية ( الافكار الجبرية القديية ) مازالوا هم الاكثر عددا . 
اليس اقرار ( الاجماع ) هو عامل من عوامل الاتحراف بالدین الحسق 
وابعاده عن مساره الصحيم ؟ اليس من الممكن أن يدب الفساد من خلال 
قبول ما یسمی بالأحاديث الصحيحة والارتقاء بها الى درجة الحتائق 
الروحية ر هکذا فی الاأصل ۱۱) (۲) ۰ ۱ 


وبطبیعة الحال ٤‏ عان هذا التفکیر ( النخمین ) پعنبر غیر مچد اذا لم 
يساعدنا على فهم الحتيقة التاريخية بشكل أوضح . فالقضينان س فهم 
الحقيقة التاريخية وفهم العوامل المسيرة لها متتسابهثان ومرتبطنان > :۱ 
هذه الأحاديث النبوية الصديحة تحظی بقبول واسنع فى العالم الاسلامی 
وهى تؤكد الاجماع ٠.‏ وعلى أية حال » فحقيقة الامر أن هذه الأمور ليست 
مجرد عوارض أو علامات » ففکره الاجماع ليست هی المسئولة عا 
حدث » وهذا مر مؤكد ٠‏ فصياغتها ونکوینها عملت على خلق حقائق 
بوجودة بالفعل کشیوع فكرة أن الانسان لا حول أله ولأ قوة فى مواجهة 
الآحداث ( فكرة عدم lلunlتطslة (Powerlessnêess‏ ; وسیطرتهسا عصلی, 
العتل الأجلائ ¢ ان أفكارا” عميقة متغلغلة فى هذه الشخصية فى خال 
ظهورها مان هذا الظهوز قد یکون 'نانجا عما:سمی 'باللاشعور العرتیٰ 
rei uneonseion8‏ “إكثر من احتمان انبتائه عن اللاشعور النردی » 
بما یعتی آنه سیکون لها طاقة قصور ذاتی مائلة ۲ Tremedous Power‏ 
نعط .02 إن هذه الأفكان لا بیکن. اقتلاعها » هی آفکار ذات قدرة على 
المقساومة والبقاء ؛ لأنها أفكسار تحمل فى طياتها أكثر مسن عنصر 
مين: قننامهر 'الحتيثئة »© وکسل .ہسا یسسکن عیسله ازاعھسا ھو 
النسامی بھا آو تحويل مناريها.., ؤعلن:المدئ البعيد:».فان التقهم: الذينى: 
هو -تقدم لكل «المجتينع :4 ولا اعتیتاں*للافرادہ الا" بتتدار تاثترهمسم عسلی 
اللجتيع: ۰۰ وستندرسی؛ عسذه.الانکار ی نطاق؛ در اسثنا للاسسلام.» آقسده 
استطاع محهد ( (dE‏ فا آن یئجز تحولا ملحوظا فى هذا الشسمور السام 
بأن اسان اتف يد الاقدار ٠‏ فاولك الذین: کانو! يغتقدون أنهم' ريشة. 
ف چ تنب الریح آلدهر د و امْْبُخُواٴ بعد "لاست لاخ" 
یعتقدوان آنهم عبیذ ال آلذی" هو رتوف رحیم » وق ساق التوسع العربى؛ 
(. حزكة المتوح المزبية ) بلا شك .ف التضاء. علی السبلبية او" الجؤائب 
المعلبية فى مكوة- الجبريةالتى:يكافتةاسمائدةقبل- الإسنلام'-* لكن: ظلسبت: 


مسبج الا تجاهات العامه فی هذه الدراسة TAY‏ 


هناك عوامل مختلفة مرنبطة بهذه الفكرة كان لا بد من مرور الوقت حنی 
تنتهی بدریجیا ) ولقد بتی محمد ( ی ) نفسه الى حد كبير تحت سيطرة 
الناهیم القديينتة » نما البال با ولئك الذین لم یتمرض وا لتجربة الوخی 

والتلقى عن اله » لا شك آن تانرهم بهذه الاعکار السابقة علی الاسلام 
كان أكبر . لقد کانت "فکرة عدالة اللہ سبحانه واضحة يْلا شك فى القرآن 

الكريم لكنها لم نلمس بشکل كاف متابع الشاعر الجبرية "بمفاهيمهسًا 
القديمة وقد کانت مشاعر ميه .وبدائية , Primordial‏ وبعد 'أن جعل 
الاشعری وآحرون أنفسهم ' دعاه لفكرة دا الله ٤‏ کان فن انوع 
إن تتغير الأمور » لكن فكرة حكية الله 600 0۶ 1800" عاقت تفسير 
الامور بالعلل الظاعرة ٤‏ فقد كان تساهد؛ الاسلام.ب ولا یزال یب هدو 
عظية الله وجلاله وهیمنته ومو الامر الذی تحتاچه .حضسارة الغرب 
احنیاجا شدیدا رغم ترکیزها علی آن یصنع الانسان نفسه بنفسه ۰ 


عاد كد كر 


هده الدراسة - من حلال موضوعها واستطرادا من هذا الموضوع ‏ 
معرضت لروح الاسلام » وعلى أية حال فثية بعض الغيوض يدول دون 


وقد يزعم زاعم أن الاسلام هو بالضروره الظاهره التاريخيه 
الشاملة ‏ أى كل ما قاله المسليون وكل ما فكروا فيه وكل ما معلوه 
حتى الوقت الحاضر ويهذا المعنى » غان الاسلام وفقا لهذه الوجهة مسن 
النظر يتشكل من خلال الظواهر الموجودة فعلا فى الحياة والفكر وكما 
يعير عنها سياسيو العالم الاسلامى وعلياء الدين نيه » الا أن مثل هذا 
الاسلام يعد سطحيا فى جوانب معينة فيه ويفشل فى التفرقة بين بين الشسكل. 
والروح أو بين ما هو خارجى شكلى وما هو كامن بالفعل وراء الظواهر > 
لنلك غمن الأچدی ان نعتبں روح الاسلام هى رسالة محمد ( به ) وبا 
تبعها وأنطلق منها من طاقة روحية ٠‏ 


اننا نجد كثير! من مظاهر ( الجبرية ) بين المسلمين لكن فى الاسلام 
الحقيقى كما يتجلى فى القرآن الكريم هناك مواجهة نشبطة للأفكار 


۸ القضاء والقدر 


( الجبریة ) ٤‏ رغم فكره الاعتماد على الله وطلب العون منه لیساعدنا 
على العمل » والاستعاذة به من الشر » فالجبرية آو تفریغ الانسان من 
قدرته على تحديد مصيره أو الاعتقاد بأن حياة الانسان مقدرة سلفا له » 
.وهو مسر لا حول له ولا قوة » كل هذا لیس جزعا من رسالة محمد 
ين ولا دعوته » لكن شيئا ما قد بقى داخل المؤسسة الثقافية والحضارة 
التی قام علیها الاسلام . ولان هذه الجبرية قد تسللت الى الدين 
الجدید وشیئا نشیئا وبحکم اثترابها منه آصبحت وکانهاچزء مقنن منه ٠‏ 


9000 0 

الاسلامی من ناحیة والحضارة الانسانية الاوربیة من ناحیسة اخسری 

( وهى حضارة مسيحية فى جانب منها فتطا ) فنظن خطأ اننا نقارن بين 
اوس اتا 


هواميش الفصل السابع 








)۱( مقالات الاسلاميين > ھں ۳ ۰ 
)۲( المرجع نفسه »> هن ۱۰۷ ۶ 
Goldziher, Vorlesungen 2, ۰,‏ 
(۲) یضع البعض السدة فى مكان أهم من القرآن الکریم ( مقالات الاسلامپین ۰ 1٠۸‏ › 
48-1 


أولا : المراجع العربية : 
ه الأشعرى ؛ کتاب الابانة عن اصول البیانة » حدر آباد » ۱۳۲۱ 
( مع الاعمال النسوبة للماتریدی » .. اش ) . 
س ترجم کتاب الابانة الدکتور Walter C. Klein jq‏ 
س کتاب الامع ( جزء ترحمه للألمانية é 1۹A. New haven‏ ' 
1 ,, 
Von Mohammed his Ghazalj, q. ۰‏ 


کتاب مقالات الاسلاميين واختلاف المصلين نشره رنر 1016167 .11 
اسطنبول» ۱۹۲۹ ( ف مجلدسن والتركيم مستمر . وتم نشر الكشاف 
سلة ۱۹۲۲ ) ۰ 

© البغدادی » الفرق بین الفسرق وبیان الثرقة النلجة منهم » نشره 
محمد يدر » الثاهر ة ٩‏ ۱۳۲۸ وقد ترجم الشسم الثانى دن هذا 
الكتاب بعئوان 86085 تک عصصعنط8 3105162 © الدكتور أبراهسام 
هلكن ‏ 25811312 .8 صھطھامھ ئی تل أببب سئة ۱۹۲۰ء 


سب مضتصی کناب المفرق بن الفرق 4 وشام بالتلخیص عید الرزاق 
الرسعئى ١ء‏ نشره فبلیب حتی القاهرة » ۱۹۲۲ . 
کے کناب أصول الدين 34 أسطئيول 9 1ء / ۹۸ 23٦‏ 


© البخار ى 4 الجامع الصحيح ؛ نرہ 252681 31381011 ايبدن ) 
۹۴ — ۱۹۰۸ ء 


© اين حجر المعسثلاني © تهذيب التهذيب 6 حيدر أب۔ساد 6 ۱۳۲۵ سب 
۷ ۰ 


@ بو حنیفة ( منسوب الپه ) الفته الأكبر س نص مدرچ ضبن شرس 
الفقه الأكبن المنسوب للماتريدى ٠‏ 


قاسٰۃ ااراجغ 0 
الفقه الاکبر س نصان مع شرح ونعلیسق نشر ق حبدر ابساد > 
۱۳ مھ واع 
كتاب الوصية » طبع مع شرح ۰ 


نرجم هذه الأعمال النلانة ننسنك )عطق۷ فى كابه: 
Muslim Creed,‏ 


© ابن حزم »؛ الفصل فى الملل والاهواء والنحل » التاهر ة 6 ۱۳۱۷ 
س ۱۳۲۷ (فى خمسة مجلدات ) . 


© الخياط » كاب الانتصار والرد على ادن الراوندى الملحد » نشره 
٩ Nyberg‏ ,11 القاهرة » ۳۲۹۲ ھ | ۰۵ م 
(Le livre de triomphe . .)‏ 


© ابن خلکان ۰ کتاب وفیات الأعیان نشره«نا8 0*6 باریس ٤‏ ۱۸۲۲ 


© الخراز » کتاب الصدق » نشره وترج ۸622 .3 ۔ھ اکسفورد ٤‏ 
(The book of Truthfulness) ۰۷‏ . 


© خشیش » انظر اللطی ( بفتح الیم واللام ) , 


© الملطى » کتاب الننییه والرد علی اهل الاهواء والبدع » ننتره 
Steven Dedering‏ لییزج ٤‏ ١۱۹۳ء٠‏ 


ھ الاتریدی ( منسوب البه ) شرح الفقه الاکبر » حیدر اباد » ۱ھ , 
و ابن الرتضی » الثية والامل نی شرح کتاب اللل والثعسل » نشره 


۰ ۱۹۰۲ » jl ¢ T. W. Arnold ونرجمه‎ 
(entitled : Al-Mu'tazilah). 
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پرٹر ابد رسن 
احلام الأعلام وقصص اخرى 
ی٠‏ رادو نکایاوم جابوتنسكى 
اللكترونيات والحياة الحديقضة 


آلدس ھکسسلی 
نقلة مقابل نقطة 


ت و" فریمان 
الجغرافیا ثی مائة عام 
راییسن!+ ولیامز 
الثتافة را لهستمع 
رااج* فوريدن 13+ ج دیکستر هور 
تاريخ العام والتكتواوجيا 
۳ حم 
لیستردیل رای 
الارض الثامضتة 
والتر آلن 
الرواية الانجليزية 
لویس فارحاس 
المرشد الئ” فن المسرح 
فرائسوا دوماس 
آلهة فص 
-* قدری حفتی وآحرون 
الانسان الصری علي الشاشه 
اولح فولکف 
القاهرة مدینة الف ئسلة وليلة 
ماشم البحاس 
الیریۃ القومية فی السرا 
دید .د ولیام ماکدوال 
مچہ وعات التقود 7 صیاذتہا 
تعصتینها - عوضها 
عریں الشران 
«لوسیتی قتییر نقمی وہ شان 
ي معحیس جاسم الوسوری 
عھس الروایة 
دیلان توماس 
مجموعة مقالات نقدية 
جون لويس 
الائسان ذاك الکائن الفرید 
جول ویست 
الرواية الحديثة ۰ اانجلیزیه 
والفرنسية 
۰ عید العطلی شمراوی 
اشرح المصری امعاصر 
اصله وہدایثه 
انون المعسداوی 
ہبی محمود هله الشاعر والانسان 


اقرا لغغى هذه السئسسلة 


بیل شول وادئیت 
القوة النفسية للاهرام 
کفاء خلرصی 
قن الترچمة 
رالف شی ماتلر 
تولسستوی 
فكيتون برومدير 
ستثدال 
هید لور شوحو 
رسائل وادادیث من الضی 
قیردر هیر:د۰ر چ 
لچژڑہ والکل « محاورات فی مار 
القیژیاء الثریة ٭ 
سدسىی هوك 
التراث القامض * ماركا ن 
واماركسيون 
ف٠‏ عء ادينكوف 
فں الأدب الي ءاي شف واس وی 


ھادی بعمان الهيتى 
ادپ الاطفال د« فلسءته . دنونه 
وسائطه , 


د بعمة رحيم العراوى 
أحاد حسين الزرات داتيا وتاقدا 


' تاصل احمد الطاتى 
احاتم العرب ھی التیمیاء 


حلال الس ی 
فكرة ال رح 


قمبری پارىوس 


الجحسيم 
د السيد عاسوة 
هد. القران الس درم 
4 


د“ ت افاي سه 


شاكرت درو دوهسکی 
لايل العضارى گااٹساں 


د روحر ستروحاں 
بل ٹتسحشم ق'م الأشلاق 


لا ل ٠‏ 


كات كس 
تردية الدواين 


5 مسسہم 
المرقى و41 فى مهم 
القددية 


در تاعوم بیتررمینش 
الئحل والطب 


جرزیف دأهموس 
سيع معارك فاصلة فی العصسور 
الوسطى 
۰ لیبوایر تشامیرروایت 
مبياسة الولایات التحدة 
الأمريكية أزاء حصي 
د. چون شسندالر 
كيف تعيش ۳۹۵ یوما فو 
السئة 
بيير البير 
السحافة 
دء عريال وهيسة 
ر الکومیدیا الالهیےة لدانتی 
فی الفن التشکیلی 
رعسیس عوشض 
لادب الروسى قبل الثورة 
الباشفية ويعدها 
۔ محمد تعمان جلال 
کة عدم الائحیاڑ فی عالم 


منعیر 


فرانگلیں ں ساومر 
الفکر الاورری الحدیت ۶ ج 
شوکت الربیعی 
المن التشکداي العاصی قی 
الوطن العربى 
مہ محی الىديیں حمد حسیر 
الختشنة الأسريه والابتاء الصقاء, 


ح دادلی اتدرو 
نظریات الفیلم الکیری 
جوریف کوبراد 
محتارات من الأدپ القصصى 


زر حوهاں دورشین 
لحياة فى الكون كيف نشات 
وأين توجد 
مادفة من العلعاء الامریکییں 
مسادرة الدفاع الاسستراتیچی 
حرپ الفضاء 


۰ السید عليرة 
ادارة الصراعات الدولية 


مصطفی عتياني 
الیکروکمپیوتر 
مموعة من الكتاب الياباديين القدماء 
والمحدثين 
مختارات من الأدمي الياياتى 
الشعر ‏ الدراما ‏ الهكاية - 
القصة القصيرة ١‏ 


جايرييل باير 


تاریخ ملکیة الأراضى فى محم 


روی روبرسون 


ب" كوملان 
الھیروین والایدز وأثرهما هم الأساطير الاعريفية والرومائية 
الحديثة المجتمع 7 
3 ۰ د توهاس أ هاريس 
انطونی دن كرسسدى وكيديث هيدوح دوق كاين جال التواوق الدسی - تحلیل 
اعلام الفلسفة السياسية صور افريقية ٠‏ نظرة على المعاملات الانسانية 
المعامرة حيوانات افريقيا لحدة الترجمة , 
فو انت وین ین الحلس الاعلی للثقامة 
کتاىة السٹاریو للسیثما نجيب محقوظ على الشاشه الدلیل الببلیوجرافی 
رافیلسکی ف" سر 


الزمن وقياسه ( من جزء سن 
البليون جزء من الثائية وحتى 


مليارات السنين ) 


مهندس اپراهیم القرضاوی 


اجهزة تکییف الهواء 


پیتر ردای 


الخدمة الاجتماعية والاتضباط 


الاجتماعی 


جوریف داهموس 
سبعة مؤرخين فى العصور 
الوسطى 
فن م ونا 
التجربة الروئائية 


۰ عاصم محمد رق 
مراکز الصناعة فی مصی 
الاسلامية 


وبالد 


آندرسون 
الدلم والطلاب واندارس 


د اتور عند الملك 
الشارع ا مہری والفکر 
ولت وتیمان روستو 

حوار حول التئمية الاقتصادية 


هرد س' هپس 
تبسیط الکیمیاء 


حون لويس بوركهارت 
العادات والتقالید الصریه 
من الامشال الشصية فی عهد 
محمد على 
الاي کاسیار 
التذوق السینمائی 
سامی عبد العطی 
التخطیط السیاحی قی مصر 
بين النظرية والتطبيق 
بد هویل وشادرا ویکراما سیفج 
البذور الکوئدة 


دراما الشاشه ( بين النظريه 
والتطبيق ) السيتماو التليفزيون 
"اي 


' سمسسون ويوزمان 3* 


ي 


۰ 35 روائع الآداب العالمية هس ١‏ 
محموه سري 


۱ ۲ ۲ دوی ارمر 

لکومپیوتر فی مچالات الحياة لفة الصورة عی السیتما العاصر: 
بیتر لوری داحاي متشيو 
المخدرات حقائق نسیه الثورة الاصلاحية هی الیابان 


پوریس هیدوروهیتش سیرحیف 


بول هاریسرن 
وطاثف ااعضاء فی الالب العالم الثالث عدا 
۳ میکائیل البی وحیمس لفلوث 
الانقر اض ۱ 
ويليام دير لانقراض الكبير 
الهتدسة الورائية الجمیع ... ادامل يليت 
دلدل تنطیم التاحف 


دیدید الدرت 
د دون ۳ 
تربية أسماك الزينة کور مور ان 
۱ تاريخ النقود 
محمد كمال اسمساعيل 
التحليل والتوزيع الأوركسترالم 


: أحمد محمد الشیر انی 
1 كتب غيرت الفمكر الانسانى 


حوں ر* بورر ومیلتون حولد 3 
رر پلتون حولدییص ابو القاسم الفردوتی 
الفلسفة وقضایا العصر ۲ چ الشاهنامة ۲ ح 
رواد ت 
ارول تویننی 3 3 
۰ 4 ۳ ات ی سوب 
الفكر التاريقخى عند الاغريق الحياة الكريمة ٢‏ ج 
د صالع رسا 
ملامح وقضایا في ال 
التشكيلى المعاصص 


مہا ه کیج واحروں 
التخسذية فى البلدان النامده 


حاك کرانس حوبیوں 
كتابة التاریخغ هی مصر القرن 
التاسع عشر 
محمد فواد کویریلی 
قیام الدولة العثمانية 
جورج جاموف 
بداية بلا نهاية 


تونی نار 
التمئیل للسینما والتلیفزیون 
تاهور ‏ شین ین ۰ج و آخرون 


الدرف والصتاعات فی مصی 
الاسلامية منذ الفتح العردى 
حتی نهاية العص العاطمی 


نامحر حسرو علوی 


سفرنامة 
1 
حالیلیو حالیلیه نادیں حوردیمر وحریس اوحرہ 
حوار حول النظامين الرئيسيين وأخدرد 
للکون ۳ چ 


سقوط الطر وقصص اخری 


ا و ی احمد محمد الشنوانی 


الارهاب کتب عبرت الفکر الانسانی 
۷ج 
سيرل الدريد 
اخناتون حجان ویس ىوری واحروں 
هی النقد السپنمائی الفرنسی 
ارثر کیستار 
القبيلة الثالثة عشرة ویهود العثمانیون فی اوربا 
التوم 


دول كولز 


وريس دير دران 
صتاع الخلود 
ریحهویت هدر 
حمالنات فن الاخراح 
حوباثان ریلی سمی 
الحملة الصلييية الاولی وفکرة 
الحروب الصليدية 
المرید ج٠‏ ىتلر 
الكنائس القبطية القديمة فى 
مصر و۳۹5 
ریتشارد شاحت 
رواد الفلسفا الحديثة 
ترادیم ررادشت 
من كتاب الافستا القدس 
الماح يوسن المصرى 
رحلات قارتيما 
هردرث ثيلر 
الاتصال والهيمنة الثقافية 
برترايد راسل 
السئطة والفرد 
نیتر بیکوللر 
السینما الخیالية 
ادوارد میری 
عر النقد السیمائی الأمريكى 
معتالی لويس 
مصر الرومائية 
ستیص أورمدت 
التاريخ من شتى جوانيه ٣ج‏ 
موني تراج واحسروں 
السيثما العربية من الخليح الى 
المیط 
قاسن بکارد 
اںىہم یصثعوں الپشر ٢‏ ج 
اصادر محمد الحرار 
ماستريخت 
ابرار كريم الله 
من هم التتار 
چ ا مین فررر 
الكاتب الحديث وعاله 


3 
ج 


سوريال عند الملل 
حديث الدون 
من روائع الاداب الهنديه 
لوریتو نود 
مدخل الی علم اللغا 
اسحق عطیموف 
الشموس التعچرة 
اسرار السوبر قوف 
مارهریب دور 
ما بعد الحداثة 


د پیارد دودح 
الازف فى الف عام 
ستیس راسیمان 

الحملات الصلیییة 

یی وار 
ععالم تاریخ الانسانية 
٤‏ = 
حوستاف حروساوم 
حضارة الاسلام 

د١٠‏ عند الرحمن عند ال الشیح 

رحلة بيرتون الى مصر والحجاز 
+٣‏ 

حلال عبد الفتاح 
الكون ذلك المجهول 

ارنولد جزل واخرون 
الطفل من الخامسة الى العاشرة 
۲ 
م 


پادی اویمود 


افریقیا - الطریق الاغر 
د' محمد ریدم 
قن الزجاح 
يرتسلاى هاليدوقسك, 
السحر والعلم والدين 
آدم متر 
الحضارة الاسلامية 
فاٹس ىکارد 
انهم پصنعون البشر 
د٠‏ عبد الرحمن عید ال الشیخ 
یومیات وحلة فاسكو داجاما 
ایفری شاتوعان 
کوننا افتمده 


سونداری 
الفلسفة الجوهرية 
مارتن فان کریهاد 
هرب الستقیل 
فرائسیس ج" برجین 
الاعلام الشطبیقی 
عیدہ سناشي 
البحرية الصرية من محمد علی 
للسسادات 
ح۰ کارفیل 
تبسیط الفاهیم الهندسیه 
توماس لیدپارت 
ھں ا ایم و الدائتى. ميم 


ادوارد دویوثو 


التفکیر التجدد 


يليام هم ماٹیور 


ا 


ما هی الجیولوجیا 


خریستیاں ساليه 
السٹاریو فی السیثما الفرنسیة 
ول وادن 
خفایا نظام النجم الامریکی 
حورح سٹایبر 
ين قولستوى ودوستويفسكى 
۲ ده 
یا5 لافریں 
رومانتبکة والواقعيسة 
محنود سامی عطا الله 
الفیلم القس‌جیلی 
حوریف تس 
رحلة چوزیف یتس 
ستادلی چیه سولومون 
أنواع الغيلم الأميركى 
هاری ت٠‏ قاش 
الحسمن والبيض والسود 
حوزيف م' یوحز 
فن الغرجة على الافائم 
کریستیان دیریش دوپلکور 
الراة انفرمونية 
جوزيف يندهام ۹ 
موجن تاريخ العلم والحضارة 
فى الصين 
لیوداردں دائنٹی 
نظرية التصوير 
ت ح* هه جيمز 
کنوز الفراعتة 
رودولف فون هابسیرت _ 
رحلة الژمیر ردولف الی الشرق 
٣چ‏ 
مالكوم پرادیری 
الرواية اليوم 
ولیم عارسدن 
رحلة مارکو بولو ٣‏ + 
هترى بيريين 
تاريخ اورہا فی العصور الوسطی 
دیقید شدیدر 
نظرية الأدب العاصر وقراءة الشعر 
اسحق عطیموف 
العلم وآفاق المستقبل 
روبالد دافید لابح 
الحكمة والجثون والحماقة 
کارل يديد , 
بحثا عن عالم افضل 
مورماں كلارك 
الاقتصاد السياسى للعلم 
والتكنولوجيا 


۱ 
السید بصر الدین السبد ‏ * 
اطسلالات علی الزمن الاتی 
ممدوح عطية 
البرنامی النووی الاس‌ائیلی 
والامن القومی العربي » 
د٠‏ لیووسکالیا 
آلحپ 
ایفور ایعاس 
مجمل قاریخ الادپ الامچلیزی 
هیردرت رید 


التربية عن طریق العن 


ولیام ىینز 
معجم النکنولوجیا الحیویة 
العیں تویلر 
تحول السلطة ٣‏ چ 


یوسف شرارۃ 
مشكلات القرن الحادى والعشرين 
والعلاقات الدولية 


رولاند جاكسون 
الكيمياء فى خدمة الانسسان 
ها ج٠‏ چپیر 
الحياة ايام الفراعتة 
جرج كاشمان 
ماڈا قٹشپ الحروب ” بي 
حسام الدين زكريا 
ائطون یروکثر 





وددرد ھوئر 
کانت ملکة علی عصر 
حیمس هترى يرستد 
تاريخ فصر 
ہول داعیں 
الدقائق الثلاث الاخيوة 
جوزیف وھاری فیلدعان 
دینامیة الفیلم 
ج* کودتتو 
الحضارة الفيتيقية 
أريست كأسدرق 
قى المعرقة التاريخية 
کت ٠ ١‏ کشر 
رمسیس الثاتی 
حان بول سارتر وآخرون 
مختارات من اشسرح العالی 
روذالدد ۰ وحساك پاتسیع 
الطقل الصری القدیم 
تیکولاس مایر 
شرلوك هولق 
ميحيل دى ليس 
الفئران 
جوسیبی دی لوتا 
موسولینی 
الویر چرایت 
موتسارت 


روبرت سکولز واخرون 
افاق ادب الخیال العلمی 
بپ س دیفیر 
المهيوم الحديث للمكان والزمان 
س٠‏ هوارد 
أشهر الرحاثت الى غرب افريقي 
و۰ بارتولد 
تاریخ الترك فی آسیا الوسطی 
فلاديسير تيمائياس 
تاريخ اوريا الشرقية 
جابرييل جاجارسيا ماركيز 
الجذرال فى المتاهة 


هنرى برجسون 
الضسحله 
۵ مصطفی محمود سلیمان 
الزلزال 
م و* تربع 
خسمیر ائمھثدس 
٩‏ در حرنی 
الحيثيون 
سٹیئو موسكاتى 
الحضسارات السامية 


د الدرت حورائى 


تاريخ الشعوب العربية 
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شغلت قضية القضاء والقدرء أو التساؤل عما إذا كسان 
الإنسنان مخيراً أو مسيرأء الفكر الإسلامى ردحاً طويلاً 
فی القرون الاولسی للحضارة الاسلامية» واتخذت 
القضية فی بعض مراحلها آبعاداً سياسية تجاوزت حد 
الخلاف الدینی والفقهی» حیث اتَخذ منها البعض سندا 
للتشكيك فی شرعية نظام الحکم؛ بینما استظها الحک‌ام 
فى بعض الأحيان لتبریر تصرفاتهم الجاثرة وکأئما هی 
قدر قدره الله على البشر وليس لهم هم سلطان فسی 
دفعها. ويسعى' هذا الكتاب إلى بحث جذور ذلك ' 
الخلاف» واستعراض أراء الفرق المختلفة» ویلتمس 
الطريق نحو فهم المنظور الاسلامی الصحیح للقضاء : 
والقدر» حیث بری آن الفکر الاسلامی قد طور. الفکرة 
ونقلها نقلة حضارية مهمة» ویری آن السروح العامة 
للقرآن الكريم تحمل الإنسان مسئولية عمله مع عدم 
إغفال لطف الله ورحمته وهدايته» ويحاول أن يستشف 
تأثيرات الحضارات الأقدم التى تسربت فى تلك العصور , 
إلى الفكر الإسلامى فى هذا المجال. 


